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Resumen del proyecto

Durante la historia de la humanidad, el ser humano en diversas circunstancias, se
ha enfrentado a situaciones difíciles que le han hecho mucho daño, pero que a la
vez lo ha puesto ha reflexionar sobre el verdadero sentido de la existencia del
hombre. Siempre en la vida, de una forma u otra se encaran barreras que impiden
ser consecuentes con los objetivos de una sociedad que día a día se transforma
relegando a quienes no son capaces de entrar al tal vez elitista de quien es capaz
de estar a ritmo con los cambios diarios.
Una de estas barreras, y quizás, la que más afecta a la humanidad, es la barrera
idiomática y cultural, que desde el comienzo de los tiempos ha hecho que el ser
humano viva en constante búsqueda de acercarse a otras culturas, para
aprehender de ellas y mejorar su estilo de vida.
Así pues, este proyecto de traducción se enfoca en mostrar

algunas de las

técnicas que el hombre a través de la historia ha desarrollado en pos de poder
romper con esa barrera lingüística y ser capaz de trasmitir y difundir lo que
muchos otros hacen en bien de la humanidad.
Sin embargo, y a pesar de compilar el pensamiento de muchos autores en el
campo de la traducción, el trasfondo de esta, busca dar a conocer parte de las
principales propuestas del quehacer pedagógico de nuestra comunidad educativa
Lasallista, las cuales buscan vislumbrar los supuestos educativos más pertinentes
del saber, en pos de impartir una formación de carácter integral, en donde tanto la
cultura que involucra el conocimiento, sea tan importante como la moralidad que
nos permite descubrir el verdadero ser interior y actuar de acorde con los
principios Cristianos de la fe en el evangelio.
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INTRODUCCIÓN

El proyecto cuya descripción y contenido se plantean a continuación, procura
traducir del Inglés al español uno de los tantos ensayos inscritos bajo el sello de la
pedagogía Lasallista de San Juan Bautista de la Salle y de los Hermanos de las
Escuelas Cristianas.
En esta traducción se describen parte de las principales propuestas del quehacer
pedagógico de nuestra comunidad educativa, las cuales buscan vislumbrar los
supuestos educativos más pertinentes del saber, en pos de impartir una formación
de carácter integral, en donde tanto la cultura que involucra el conocimiento, sea
tan importante como la moralidad que nos permite descubrir el verdadero ser
interior y actuar de acorde con los principios Cristianos de la fe en el evangelio.

Sin embargo, y a pesar del carácter informativo religioso de esta monografía, en
su trasfondo ella busca también, dar a conocer algunos de los momentos
esenciales que se deben tener en cuenta para llevar a cabo la reconstrucción de
un texto escrito de lengua inglesa al español. En consecuencia podremos
encontrar algunos de los pasos y técnicas fundamentales de la traducción, tales
como las lógicas internas de las lenguas, sus rasgos diferenciales en estructuras
sintácticas, gramaticales y morfológicas entre otros; mostrando además un
compilado de las principales prácticas y estrategias utilizadas por los hombres
para reconstruir significados a través de nuestra historia, haciéndose un claro
énfasis en la diferenciación de aquellas que involucran al Inglés y al el español.

Por último, resta albergar la expectativa que esta monografía contribuya a llenar
muchos de los vacíos que tenemos respecto a la labor pedagógica
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Lasallista, no solo otorgando ideas claras sobre nuestro verdadero fundamento en
comunidad, sino favoreciendo nuestro conocimiento acerca de la vida de nuestro
fundador, los comienzos de nuestra comunidad y de todos aquellos que de una
forma u otra participan activamente en el desarrollo y mejoramiento de la vida en
el Lasallismo. Esperando a la vez, que pueda ser punto de apoyo para aquellas
personas que se cautiven por conocer las pautas fundamentales, para poder
realizar una traducción cualquiera de inglés a español.
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2. MARCO TEÓRICO

2.1.

CONTEXTO PROFESIONAL

Durante largos años, la traducción había sido considerada un arte o un
divertimiento realizado por móviles vocacional, totalmente ajeno a obligaciones de
tipo

profesional.

Ante

la

necesidad

de

intensificar

las

comunicaciones

internacionales, la reducción de distancias y la abolición de fronteras, se crean
escuelas que demandan profesionales dedicados a hacer ese puente entre
distancias lenguas y culturas.

La traducción, actividad intelectual basada en la práctica de ciertas técnicas
especificas y en una habilidad, un saber especial, que exige por parte de quien la
realiza, la activación de una serie de mecanismos encaminados a restituir el
sentido de un mensaje, lo más rápidamente posible, con la mayor fidelidad,
claridad y corrección; al fin de que dicho mensaje pueda ser entendido por un
nuevo lector en una nueva situación.

Por esto, la traducción es una operación de sentido global, caracterizada por
sucesivos avances y retrocesos, por la elaboración de hipótesis que luego deben
ser confirmadas o rectificadas. Por ello, la teoría y la práctica, la interpretación y la
restitución, el análisis y la síntesis, forman un todo continuo, imposible de
delimitar, donde todas las etapas se unen entre sí.

“El proceso de traducción es un proceso de toma de decisiones. Estas decisiones
son de dos tipos: entre las diversas interpretaciones del texto de partida y entre las
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diversas posibilidades para su expresión del texto de llegada”.1 Tales decisiones
no tienen por qué ser forzosamente correctas o incorrectas, sino que abren y
cierran posibilidades, crean o eliminan relaciones, hacen y deshacen equilibrios.
La traducción considerada de este modo, es una actividad que conjuga
interpretación y creación.

De ahí, en primer lugar la responsabilidad de la que está encargada la labor del
traductor, ya que, en tanto que eslabón intermedio entre la obra de partida y los
lectores de llegada, que tiene el poder de condicionar todas las respuestas
posteriores, su tarea es entonces, colocarse ante un texto como un lector normal,
pero, al mismo tiempo, debe esforzarse para comportarse como un lector ideal,
que sea capaz de descubrir lo que el texto dice, implica o presupone. Sin embargo
el traductor y la traducción no solo tienen que enfocarse a averiguar el sentido del
texto; también tiene que identificar sus hendeduras, sus espacios en blancos, unos
huecos que como lector analiza y que como traductor algunas veces rellenará y
otras veces no.
En este orden de ideas, la traducción ha de llegar a un propósito, tiene que ser
coherente en relación con los objetivos que se pretende alcanzar, implícita o
explícitamente, además de entender las necesidades que pueda suponer un grupo
al cual llegará la traducción. No obstante, se debe también tener en cuenta que las
lecturas varían con las épocas y los lectores, de que diferentes públicos lectores
plantean diferentes exigencias de lectura y de que una traducción puede admitir
cambio de rumbo de la intencionalidad del texto original, y es el traductor quien
decide que grado de adecuación y que grado de aceptabilidad dar al producto de
su trabajo. “Estas decisiones pueden ser conscientes o inconscientes, pero están

1

JIRÍ Levy, “La traducción como un proceso de decisiones. En honor a Roman Jakobson, La Haya, Mouton,
1967.
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marcadas por el propósito específico de la traducción y las pautas de la cultura de
llegada que rigen los modos en que pueden leerse las traducciones”.2

2.1.1. Teoría y práctica.

La práctica de la traducción ha superado todos los

intentos de teorización. La mayoría de los traductores que, a lo largo de los siglos,
se han dedicado a la tarea de reproducir un mensaje en una lengua distinta es
aquella en la que fue escrito, han realizado su actividad desde una postura
totalmente pragmática.

Cuando el traductor intente convertir en postulados teóricos su práctica cotidiana,
se encuentra con dificultades de diversa índole; sin embargo muchos han tratado
de dejar tentativamente ciertas normas teóricas que les han servido de guía en
sus trabajos. La proliferación de tratados sobre traducción y su relación con
diferentes teorías lingüísticas, han dado lugar a una nueva disciplina llamada “la
traductología ó la ciencia que encierra un conjunto de formulaciones teóricas que
establecen el marco para una metodología valida y útil”3.

Se habla sobre una teoría de la traducción en cuanto insiste en que la utilidad real
de dicha teoría radica en:

-

“Identifica y define el problema de la traducción.

-

Identifica los factores que se deben tener en cuenta para solventarlos.

-

Establece una lista de los posibles procedimientos de la traducción.

-

Y finalmente, muestra cual es el más adecuado”.4

2

AYALA, F., “Breve teoría de la traducción”, Escritura narrativa. Barcelona, 1984.
GRICE, Paul., “Significado”, Oxford, 1967.
4
NEWMARK, Peter., “Traducción pragmática y literalidad ”. 1989
3
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Para poder hablar más a fondo sobre este tema, es necesario indicar cuáles son
las relaciones entre lingüística y traducción, para poder situar la disciplina que nos
ocupa en el panorama general de las Ciencias del Lenguaje.

La lingüística tiene como objeto de estudio fundamental analizar, fragmentar,
catalogar los hechos del lenguaje; la traducción comprende los mecanismos
fundamentales e intelectuales que sirven para hacer realidad la operación de
comunicación inter – lingüística.

2.1.2. Concepto de traducción. El término traduire no aparece en francés hasta
1539, cuando Rober Estienne, en vez de utilizar el habitual término de tanslate
(procedente de un verbo latino irregular), lo introduce en sus páginas. Este
concepto ha sufrido diversas modificaciones a lo largo del la historia.

En el siglo XVII, debido a los dictámenes del Preciosismo obligan a eliminar de las
traducciones todos aquello que no se adecue a las costumbres y gustos refinados
de está época. Así nacen una serie de libros que pretenden ser traducciones pero
tan alejadas de la realidad que le dan el apelativo de bellas infidelidades. En el
siglo XIX se vive una gran pelea entre los que es la traducción libre y lo que es la
traducción literal (traducción fiel del texto original, sin ningún tipo de
modificaciones). Para esta época Roman Jakobson, establece tres formas
distintas de traducción:

-

La traducción intralingüística o reformulación, que consiste en la
interpretación de los signos lingüísticos mediante otros signos de la misma
lengua.
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-

La traducción interlingüística o traducción propiamente dicha, que
consiste en la interpretación de los signos lingüísticos por medio de otra
lengua.

-

La traducción intersemiótica o transmutación, que consiste en la
interpretación de los signos lingüísticos mediante sistemas de signos no
lingüísticos. 5

En los tres niveles, el objetivo primordial es buscar la equivalencia no entre
palabras sino entre unidades del código o mensaje enteros. Esta teoría fue
acogida por otras personas, que fueron agregando más términos para su
beneficio, sin embargo el concepto de traducción nos avoca a diferentes
interpretaciones, de esta forma es necesario conocer el concepto o exacta del
término traducción:

Consiste estrictamente en un acto de comunicación que pretende reproducir el
sentido de un mensaje, mediante la creación, en otra lengua, de un mensaje
equivalente, con una función comunicativa similar, expresando en la forma más
adecuada posible, para que pueda ser entendido por un nuevo lector en una
nueva situación.

2.1.3. Los límites de la traducción.

Cada pueblo, cada sociedad, cada cultura,

posee un sistema de signos que le sirven para comunicarse. Estos signos nos
trasmiten la riqueza y complejidad de un modo de vivir, de pensar, de sentir, único
e irrepetible. Si una lengua es un sistema de expresión del modo de ver la realidad
desde una perspectiva determinada, ¿Cómo es posible pretender la reproducción

5

JACOBSON, Roman., lingüista Ruso (1896 – 1982).
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de esta realidad, desde otra perspectiva y mediante otras herramientas de
expresión?

Si es cierto, que el mundo es comprendido y pensado por el hombre por medio de
su lenguaje, y que las lenguas pueden parecer instrumentos no intercambiables ya
que cada una posee los medios adecuados para definir la realidad que es propia.
La traducción es posible por una razón primordial: las lenguas poseen, además de
una dimensión lingüística, una dimensión comunicativa. La capacidad de los
sistemas lingüísticos para comunicar ideas, hechos, sentimientos, hacen que
estos puedan adaptarse, mediante estrategias diversas y complejas, a las más
variadas necesidades expresivas. Dicho de otro modo, aunque las precisión varía
de una lengua a otra, todas las lenguas pueden expresar, con mayor o menor
acierto, cualquier tipo de mensaje.

2.1.3.1. Intraducibilidad Lingüística. De acuerdo con Richard Rorty la operación
de transferencia se realiza siempre a partir de los textos y de la contextualización
que cada vocablo proporciona, en la mayoría de los casos, elementos suficientes
para dar con la solución adecuada. Defender la posibilidad de reproducir
exactamente en la traducción ciertas construcciones, como los juegos de palabras,
revela un optimismo poco realista. Las adaptaciones de una lengua a otra tienen
sus límites y es muy difícil superarlos. El proceso de transferencia es un
mecanismo de difícil y compleja aproximación, en el que hay que poner en juego
la capacidad intelectual, la intuición y la habilidad.

2.1.3.2 Intraducibilidad Cultural. Los problemas planteados por la transferencia
de los distintos códigos culturales son mucho más complejos. Especialmente sí,
entre el texto y la traducción, han transcurrido muchos años o existe un
considerable alejamiento geográfico y cultural.
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Evidentemente, entre lenguas próximas, las distancias son menores y la
traducción es más accesible, gracias al conjunto de conocimientos, creencias y
suposiciones comunes.
Aunque esta realidad es cierta, la traducción de referencias culturales sufre
generalmente distorsiones; en otras ocasiones, la aparente intraducibilidad viene
motivada por una falta de conocimiento del contexto cultural de la lengua original.

2.1.3.3 Indeterminación de la traducción. La hipótesis de la indeterminación de
la traducción fue defendida por William van Orman Quine, según él, la hipotética
traducción entre dos lenguas sin ningún tipo de relación cultural y realizada sin
ayuda de interprete, no puede estar del todo determinada por la conducta
lingüística observable de los hablantes. Los únicos datos objetivos proceden del
comportamiento visible, ya sea verbal o no verbal. Así a partir del comportamiento
observado, el traductor avanzará estableciendo equivalencias entre oraciones, en
especial aquellas ocasionales, ligadas a las estimulaciones (sentimientos), y
formuladas preferentemente con una palabra o expresión. Es aquí, donde la tesis
de la indeterminación de la traducción afirma que es posible formular diversos
sistemas de hipótesis incompatibles entre si pero compatibles con la conducta
(verbal y no verbal) de los hablantes, sin que haya ninguna prueba objetiva que
haga preferiblemente una hipótesis a otra. Quine no pretende postular la
imposibilidad de la traducción entre por ejemplo, el castellano y el chino, sino que
quiere “dar a entender y rechazar al mismo tiempo aquella idea que el lenguaje es
un vehículo que da expresión a unos contenidos que existen de forma
independiente de las proposiciones que los enuncian”.6

6

QUINE, Willard., “Palabra y Objeto” Cambridge, 1960
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2.1.4 EQUIVALENCIA Y TRADUCCIÓN

El concepto de equivalencia garantiza la viabilidad del acto traductor, permitiendo
a quien lo realiza llevar a cabo una manipulación y redistribución de la materia
textual sin que por ello pierda lo esencial de su contenido, intencionalidad y
características.

“Debe haber un tipo de relación que defina el texto como meta de la traducción del
texto de origen. Esta relación global, única e irrepetible para cada binomio textual
y para cada actuación traductora, presenta un nivel jerárquico superior al de las
relaciones estrictamente lingüísticas y textuales, ya que está subordinada a
normas de carácter histórico”. 7

Las equivalencias traductoras se desarrollan a tres niveles: lingüístico, textual y
cultural, aunque en tratamiento no sea homogéneo. No obstante, a medida que la
lingüística desarrolla aspectos del acto comunicativo y que las teorías funcionales
indican la multiplicidad de posibilidades de interpretación anulando otros. Por lo
que es más ajustado a la realidad referirse no tanto a una equivalencia única sino
a una correcta elección de aquellos elementos que se adecuen mejor a las
intenciones comunicativas que se pretenden manejar.

2.1.5 LINGÜÍSTICA Y TRADUCCIÓN.

Cuando Ferdinand de Saussure introduce en el debate teórico acerca de la
composición del signo lingüístico el binomio significado / significante, esta

7

RABADÁN, Rosa., Equivalencia y Traducción. 1991.
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asentando las bases de la lingüística y los fundamentos de una teoría de
traducción desde la perspectiva de las ciencias del lenguaje. La operación que
hace el sentido se asocie a la palabra – el significante significado – es el punto de
partida de la traducción.

La traducción, operación basada en la lengua, requiere indudablemente unas
pautas de análisis lingüístico que ayuden a llevar a cabo el proceso. No obstante
en

el

terreno

semántico,

fin

último

de

la

operación

traductora,

las

sistematizaciones, tan evidentes en el terreno de la gramática y de la fonética han
sido siempre difíciles.

2.1.5.1 Conceptos tradicionales sobre el significado.

Algunos conceptos

básicos sobre “significado” desempeñan un papel fundamental en el hecho de la
traducción. “Estos conceptos pueden ofrecer ciertas pistas sobre algunos atributos
relevantes de las complejas interrelaciones a la que se enfrenta el traductor en el
momento de abordar que quiere decir cualquier expresión lingüística por pequeña
que sea”.8
En primer lugar la diferencia entre sentido y referencia. El primero sería la forma
en que se designa una expresión; la segunda, lo designado por ella. Una segunda
distinción importante, íntimamente relacionada con la anterior es la realizada entre
denotación y connotación; la denotación es el valor informativo y referencial de
una palabra, mientras que la connotación engloba su valor subjetivo, cualquier
respuesta provocada por sugerencia, asociación o inferencia.
Las dos distinciones están relacionadas, pero, mientras que en la primera
distinción el enfoque es ante todo lógico – veritativo, en la segunda es
estrictamente semántico. “Ambas pueden integrarse en un mismo modelo, sin

8

QUESADA, Daniel, Introducción a la filosofía del lenguaje, Madrid 1994.
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embargo el valor comunicativo de un texto, esta trasmitido por la designación y el
sentido, que es el contenido conceptual del texto, lo que se quiere decir”.9

2.1.5.2 Significación y Sentido. Según Paul Griece, toda significación se recubre
de sentido cuando se integra en una situación precisa de la comunicación; por
consiguiente, el sentido textual se entiende como el resultado de dos fuerzas
heterogéneas; las posibilidades significativas de los elementos pragmáticos en el
acto de la enunciación.

Interpretar el sentido quiere decir reconstruir el proceso subyacente a la creación
textual en la traducción atendiendo a dos elementos:

-

un conjunto de factores internos que establecen las relaciones entre, los
signos que constituyen el texto, proporcionando información acerca de los
diferentes elementos.

-

Una serie de factores externos que influyen en la materia verbal de una
serie de implicaciones y relaciones, entre la verdadera función de las
palabras.

2.1.5.3 Enunciación y enunciado. El término enunciación indica la puesta en
funcionamiento de la lengua en un acto de comunicación realizado de modo
individual. Esto, es la conversión, en la situación de comunicación, del proyecto de
comunicación de un hablante tiene en mente un acto comunicativo. Los problemas
de traducción deben plantearse siempre desde el acto de la comunicación, y éste,
debe ser entendido como un lugar de encuentro entre diversos factores que se
adecuan entre sí mediante una serie de negociaciones, en el momento concreto
de la enunciación.

9

COSERIU, Eugenio, “Lo erróneo y lo acertado de la teoría de la traducción” Madrid, 1977
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2.1.5.4. La unidad textual. “El mensaje no se reduce a una sucesión de unidades
por identificar separadamente; no es una suma de signos la que produce el
sentido, es, por el contrario, el sentido concebido globalmente, el que se realiza y
se divide en signos particulares que son palabras”.10

Con las huellas de estas ideas, se comienza a formar toada una analogía acerca
del texto y esta repercute en gran proporción en la traducción, en la medida de
reproducir, no el mismo significado, sino la misma designación y el mismo sentido
con los medios de otra lengua.

2.1.6 ENFOQUES LINGÜÍSTICOS TEXTUALES

Tras analizar algunos de los conceptos inherentes a la traducción, como teoría,
práctica y contextos profesionales;

se llega al plano de enfoques lingüísticos,

donde se mostrará algunas de las teorías que convergen para la explicación de la
producción textual a partir de una lengua a otra.

2.1.6.1. La lingüística del texto.

De acuerdo con las concepciones de Paul

Griece la lingüística del texto es la teoría que describe los fenómenos que exceden
el marco de la oración; considera el texto como objeto de análisis global cuyo
sentido radica en la suma de la fuerza comunicativa de los distintos enunciados.

La elaboración de un texto no depende tan sólo de unas reglas gramaticales y
retóricas sino, sobre todo, de un conjunto de factores semánticos y pragmáticos

10

BENVENIESTE, Edward, Introducción a la lingüística textual, 1972.
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que determinan su coherencia y lo convierten en una unidad comunicativa. En
esto coinciden por los parámetros requeridos por la ciencia de traducir.

2.1.6.2 El enfoque pragmático anglosajón: la teoría de los actos del habla. Es
reconocer que el lenguaje no es únicamente un medio de transmisión de
información o de descripción de estados de cosas sino que existe un estrecho
vinculo entre el lenguaje y acción que amplia las funciones del lenguaje.

“En esta teoría la traducción toma los elementos de la intención del hablante: Los
actos locutivos que poseen significado, los actos ilocutivos que poseen fuerza y
los actos perlocutivos que logran efectos”. 11

2.1.6.3. La escuela francesa pragmática.

La compresión de un texto es un

proceso relacional; situando este proceso en una perspectiva interpretativa. Con
esta teoría se llega a configurar un modelo de traducción global que resuelva
todos y cada uno de los problemas de transferencia lingüísticos, pero ayuda a
complementar la interpretación del sentido y a la vez crear ciertas pautas
orientativas que le permitan organizar algo y a las cuales pueda acudir cuando se
encuentra con la opacidad de ciertos enunciados.

Resumiendo las formulaciones de la teoría de la argumentación validas para el
análisis interpretativo del traductor requiere, mencionaremos los siguientes.

-

La concepción de los enunciados como elementos integrantes de una
argumentación que recorre el texto.

11

SEARLE, John, “Lenguaje y lenguas, traducción e interpretación (cuadernos americanos). 1971.
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-

La idea de que el sentido de los enunciados esta estrechamente ligado a su
orientación dentro de la argumentación de la unidad textual.

-

La observación de que, para comprender un enunciado y las relaciones
argumentativas que lo sostienen, hay que recurrir, generalmente, a
elementos implícitos.

-

La constatación de que las referencias socio – culturales que rodean el
texto van en gran medida ligadas al análisis intencional y argumentativo.

2.1.7 LOS MÓDELOS TRADUCTOLÓGICOS

Las teorías de la traducción pueden dividirse en dos grandes grupos:

-

El que pone de relieve el aspecto puramente verbal de la operación de
transferencia.

-

El que hace hincapié en el aspecto comunicativo.

Esta división corresponde, de modo general, a dos periodos de la historia de la
traducción:

En donde los teorizadores eran fundamentalmente lingüistas (Firth, Nida, Tarber).
Más tarde se produce un cambio radical de perspectiva, en donde ya existen los
intérpretes en el aspecto comunicativo.
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2.1.7.1 La perspectiva lingüística. De acuerdo con Steven Pinker, la palabra es
el aspecto de mayor utilidad para el traductor en donde lo más importante es
reconstruir un texto. Se establece un modelo de traducción en tres etapas:

-

En la primera fase el traductor procede a un análisis de las relaciones
gramaticales de los elementos textuales, así como de las significaciones
referenciales y de los valores connotativos.

-

En la segunda etapa se trata de transferir estos resultados del análisis a un
nivel pre- frástico, a una etapa anterior a la re-estructuración.

-

Finalmente en la tercera fase, se procede a reconstruir el texto en función
del público al cual va dirigido.

2.1.7.2 La estilística comparada. La estilística interna se estructura en tres
partes: el léxico, la articulación (morfología y sintaxis) y el mensaje, definido
como el conjunto de significados de un enunciado. El objetivo es ofrecer un
método para producir en la lengua de llegada un texto adaptado al nuevo
contexto situacional y a las nuevas necesidades estilísticas.

2.1.8 LAS TEORÍAS COMUNICATIVAS

A continuación analizaremos los principales aspectos que se conjugan para
contextualizar

la traducción dentro de los diferentes actos comunicativos

presentes en el lenguaje.

2.1.8.1 La escuela del sentido. La finalidad del traductor es la re-composición
de la intención del autor en una nueva lengua, olvidándose de las
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formulaciones lingüísticas del texto original. “La traducción esta enfocada
desde la perspectiva esencialmente comunicativa. La idea clave radica en la
dicotomía: “traducir la lengua / traducir el sentido”.12 El texto debe recubrirse,
en cada lengua, de un envoltorio verbal distinto. Este sentido viene
determinado por las concepciones:

-

el contexto verbal que limita las virtualidades semánticas de cada unidad.

-

el contexto cognoscitivo que le permite extraer el sentido de cada unidad
en el interior del enunciado.

-

El saber y los conocimientos del lector sin los cuales no se podía
restituir el valor exacto que el emisor otorgó a las palabras.

-

La generación del texto traducido gira entorno a tres frases: comprensión
– desverbalización- re-expresión.

En la fase de comprensión, el traductor interviene con su saber lingüístico y extra
lingüístico para extraer aprehender el sentido del texto; este sentido es una
síntesis no verbal – por eso se alude a la etapa de desverbalización, una especie
de elaboración cognoscitiva realizada a partir de la confluencia de elementos
lingüísticos y no lingüísticos.
En la etapa de re – expresión, por último, se tratará de movilizar nuevamente los
conocimientos lingüísticos y extra – lingüísticos para hallar las equivalencias en
otra lengua.

12

DESLILE, Jean., Análisis del discurso como método de traducción. 1980
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2.1.8.2. El análisis del discurso como método de traducción. La traducción se
centra en principios discursivos y pragmáticos, teniendo en cuenta las
significaciones de los signos entorno a un contexto, pero además del contexto, la
materia lingüística no deja de jugar un papel fundamental.

Jean Deslile,

13

establece una metodología de traducción centrada en cuatro

niveles.

-

Las convenciones de la escritura; fase en la que el traductor debe fijar su
atención en las exigencias de redacción de la lengua: ortografía,
puntuación,

mayúsculas…,

así

como la aplicación de las reglas

gramaticales.

-

La exégesis léxica; fase de análisis de las redes léxicas del mensaje. La
restitución del sentido a este nivel se realiza mediante la reactivación de
formas léxicas y la búsqueda de medios equivalentes y a través de la recreación del contexto que impregna de sentido diversas unidades.

-

La interpretación de la carga estilística; es la fase en la cual se analizan
las reglas que rigen el discurso y de los elementos afectivos presentes en él
y dirigidos a producir alguna reacción en la sensibilidad del lector.

-

La organización textual; es la fase en donde se pretende captar la lógica
interna que hace coherente un texto y dirige la organización de los
conceptos así como la concatenación de las frases y reajustes que el texto
impone a todos los elementos. Las transformaciones motivadas por la
organización textual son de cuatro tipos:

13

DESLILE, Jean., Análisis del discurso como método de traducción. 1980
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-

Redistribución de los elementos de información.

-

Concentración de varios significados en menos significantes.

-

Implicitación o explicitación

En cuanto al proceso traductor se reduce a tres grandes operaciones:

-

La compresión que consiste en la decodificación de los signos lingüísticos y
del saber hacer del autor.

-

La reformulación que, mediante asociaciones sucesivas y deducciones
lógicas, consigue reconstruir de modo analógico el contenido primitivo del
texto.

-

La justificación que tiene como fin comprobar retroactivamente la exactitud
del nuevo texto.

2.1.8.3. Las ultimas formalizaciones: La teoría del escopo.

Un texto es

siempre una acción comunicativa enmarcada en unas coordenadas espacio –
temporales y cuya finalidad es la de cumplir un determinado objetivo de
comunicación; en donde todos los factores que intervienen se involucran de
manera diferente según el contexto y de la sociedad en que se escribió y se
traduce dicho texto.

2.2. LA LENGUA Y LA TRADUCCIÓN

Los temas anteriores relacionados con el lenguaje, se trataron desde un punto de
vista lingüístico, filosófico y antropológico. Ahora se centraran desde un
tratamiento más aplicado a la propia realidad de las lenguas, comentando algunas
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generalidades acerca del inglés y el castellano desde una perspectiva
comparatista.

2.2.1. Algunos rasgos comunes: arbitrariedad, elementos discretos, doble
estructuración, productividad. Todas las lenguas, por el hecho de serlo,
presentan semejanzas y diferencias. En la definición de los rasgos
compartidos han desempeñado un papel fundamental las corrientes
estructuralistas, y en especial la obra de Noam Chomsky. Algunas de las
propuestas que inducen a la interrelación de las lenguas son:

-

Arbitrariedad; se manifiesta en la ausencia de relación natural entre los
códigos del lenguaje corriente y los sucesos o propiedades a los que hacen
referencia entre la forma y significado.

-

Utilización de elementos discretos; es decir de elementos que contrastan
entre sí y no forman un continuum (significado que varía según su
intensidad).

-

Doble estructuración de las lenguas; que están constituidas por un
número reducido de lenguas, que están arbitrarios, que carecen significado
y que los hablantes perciben como diferenciados, y por combinación de
estos sonidos en cadena de significados.

-

Productividad semántica ilimitada, es decir que a partir de un “número
finito de unidades podemos generar un número infinito de unidades”.14

14

CHOMSKY, Noam, Estructuras Sintácticas, La Haya. 1957 colonizaciones
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2.2.1.1. Evolución histórica y variación diatópico. En su primera época, entre
los siglos VI y XI, la lengua germánica conocida con el nombre de Inglés se vio
sometida a un rápido cambio forzado debido a la invasión y el asentamiento de
pueblos escandinavos, que hablaban diversas lenguas germánicas. Con el paso
del tiempo, las diversas invasiones y colonizaciones de diferentes pueblos llevaron
al inglés a nutrirse de una gran riqueza de fuentes. Por otra parte, el español,
partiendo del latín se forma a partir de las diferentes mezclas de palabras, traídas
por números pueblos cuyo punto de encuentro era la España medieval. Hoy en
día, son números los países que hablan tanto inglés como español; encontrando
una gran dispersión de vocablos, variedades semánticas, sintácticas y fonológicas,
por tanto y a pesar de una mayor difusión geográfica del inglés, una traducción es
simplemente y valga la pena redundar en esta idea, un puente de conocimiento
entre dos o más culturas según lo define Gerardo Vásquez Ayora en su
introducción a la traductología.

2.2.1.2. El orden Sujeto, Verbo, Objeto: un patrón común. En tanto que primos
lejanos dentro de la familia indoeuropea, el inglés y el castellano compartes
muchos elementos comunes; ambas lenguas, aunque en diferentes grados,
siguen un orden SVO15, es decir, que predomina en ellas el orden sujeto, verbo,
objeto / complemento. Sin embargo la libertad en la ordenación de las palabras
aumenta o disminuye según sea mayor o menor el número de variaciones
morfológicas de los elementos léxicos de cada lengua, es decir, cada una de ellas
desarrolla sus modos particulares de disponer las palabras dentro de la oración,
siguiendo de una forma u otra el SVO, (orden aleatorio) en especial para las
lenguas que interesan nuestro propósito.

15

STRANG, Barbara., History of English. Londres, 1981.
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2.2.1.3. Dos lógicas internas diferentes. Diversos autores han identificado cierto
número de características o tendencias generales divergentes del inglés y el
castellano relacionadas con los modos en que estas dos lenguas segmentan y
describen la realidad, en el caso del inglés, “Vinay y Darbelnet señalan la
concisión y economía de esta lengua, su preferencia por la visión impersonal de la
realidad, el favorecimiento de la evocación sensorial de los aspectos inmediatos
de las cosas y los acontecimientos en detrimento de su análisis abstracto”,16 así
como la tendencia a la circunspección y a evitar el nombramiento directo del
agente de la acción. Ejemplo: “

The young Pau Casals’ talent was very quickly recognized
El público reconoció muy pronto el talento del joven Pau Casals
“Vinay y Darbelnet”

Ahora bien, existen otras caracterizaciones que hacen al inglés una lengua mucho
más sucinta que el castellano, entre sus muchas otras peculiaridades se
encuentra, la evolución fonológica, su flexibilidad morfológica, y sintáctica y la
maleabilidad de sus palabras.

2.2.1.4. Repetición y variación.

Otras de las características del inglés que

difieren radicalmente del castellano: el valor otorgado a la repetición. La repetición
es una forma aceptada al inglés para unir ideas y proporcionar cohesión al
discurso; el castellano, en cambio, la evita y favorece la variación, entendida como
un modo de evitar la repetición carente de propósito retórico. En el plano básico
del sonido, la repetición fonológica o aliteración es un rasgo antiguo
profundamente arraigada a la poesía, en el plano léxico el inglés admite la
repetición como procedimiento para subrayar o intensificar la expresión como

16

VINAY, Jean y DARBELNET, Jean., Estilistica comparada del Francés y el inglés, Paris, 1977.
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puede verse por ejemplo, en la repetición del adverbio “very” (“he’s very very shy”),
la repetición coordinada del verbo en pasado simple (“she cried and cried”) o en la
también frecuente repetición del adverbio comparativo (“the roar of the engines
grew louder and louder”). Evidentemente estas repeticiones son intencionales y
apuntan a un objetivo retórico claro: intensificar, enfatizar y dotar al texto de un
ritmo deliberado. “A veces es posible traducir tales repeticiones con las formas
correspondientes en castellano, aunque la estrategia usual consiste en emplear la
formula “cada vez más” seguida de un adjetivo o un adverbio”,17 haciendo de esta
forma coincidir en significado la frase de llegada con su texto original o de partida,
sin cambiar dilatar enormemente el sentido propio del texto de partida.

2.3.

COMPRENDER / INTERPRETAR / TRADUCIR

A continuación se presentan las líneas generales de la operación lingüística que
tiene como objetivo trasmitir las ideas de otro ser humano a un receptor en
principio no previsto por el autor del mensaje. Estas se centran en dos grandes
ejes:

-

la compresión / interpretación de la carga semántico – pragmática del texto
de partida.

-

La restitución del acto de comunicación en el interior de unas nuevas
coordenadas pragmáticas comunicativas.

17

VINAY, Jean y DARBELNET, Jean., Stylistique comparée du français et de l’anglais, Paris, 1977.
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Un texto, es el resultado de un conjunto de correspondencias que se manifiestan
en el ámbito sintagmático, estilístico, argumentativo y pragmático, por lo que
interpretar un texto quiere decir desentrañar las relaciones que existen a todos
estos niveles.

El concepto de traducción asociada a la idea misma de traducción es frecuente en
este tipo de operación. Cuando hablamos de interpretar nos referimos a atribuir
cierto significado a una expresión ó a encontrar y explica para otros el significado
de ciertas expresiones; es decir, traducir.

Si interpretar quiere decir “encontrar, para otros, el significado de ciertas
expresiones”, y para poder hacerlo es preciso descifrar el valor real de lo que el
autor quería decir, expresar, ello implica que, en todo este proceso lingüístico, se
esta introduciendo elementos ajenos a los propios signos verbales. El acto de
interpretar posee unas características propias y diferenciadas que los distancian
respecto a otra acción, en la que muchos traductores pretenden centrar su trabajo
en la comprensión.

“Comprender e interpretar constituyen dos procesos diferentes; mientras la
comprensión requiere una competencia meramente lingüística y se centra en la
materia verbal, para interpretar un texto es preciso desarrollar unas competencias
de análisis textual que requieren el dominio de unas técnicas concretas
encaminadas a descentrar el conjunto de relaciones que los distintos enunciados
establecen entre si”.18 Un texto es el resultado de la interacción entre el autor y el
lector. Para interpretarlo, un traductor debe poseer una competencia semántica en
virtud de la cual se extraen las posibilidades informativas de los elementos léxicos,
una competencia de tipo pragmático – argumentativo que le capacita para

18

DESLILE, Jean., Análisis del discurso como método de traducción. 1980
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penetrar el la estructura argumentativa de la unidad textual y desentrañar las
intenciones argumentativas de los diferentes enunciados.

Además todo el texto está englobado a un marco cultural, social e histórico de una
comunidad y los elementos referenciales solamente adquieren su verdadero valor
en el interior de dicho marco, por lo que la última competencia requerida es la
capacidad de descifrar las presuposiciones e implicaciones socio – culturales
trasmitidas por el conjunto de texto.

El análisis interpretativo según Peter Strawson debe llevarse a cabo, dilucidando
los siguientes niveles textuales:

-

El análisis peritextual: que recoge la carga significativa de todos los
elementos extra- verbales situados en estos niveles.

-

El marco cultural general en el que se mueve el texto de partida.

-

El marco referencial general en que se incluyen una serie de imágenes
correspondientes a los mundos particulares enunciados.

-

La función textual que da forma al acto comunicativo.

-

El conjunto de implícitos y sobre – entendidos que otorga la coherencia a la
unidad textual.

-

La unidad textual, que a su vez se subdivide en dos grandes capítulos: el
macrotexto y el microtexto.

-

Los mecanismos retóricos y estilísticos que dan forma y expresividad al
conjunto.
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-

La estructura argumentativa englobada en una trayectoria argumentativa
que conduce el texto a una conclusión.

-

La organización interenunciativa, asentada fundamentalmente en una serie
de marcas con función transfrástica, tales como las marcas de
temporalidad, las anáforas, las modulaciones.

-

Dentro del microtexto, es decir, la serie de elementos que compones cada
frase, por su parte incluye:

-

La competencia léxica, esto es, el conjunto de estrategias de transposición
de las micro – unidades de significación.

-

La competencia gramatical, es decir, las estrategias de transposición en el
ámbito morfológico y sintáctico.

-

La competencia grafémica en donde se sitúan elementos tales como la
puntuación, el valor de las mayúsculas o minúsculas, las asociaciones
onomatopéyicas.

Todo texto esta conformado por un sustrato verbal que, en el interior compone la
información “literal” de los signos lingüísticos. Este componente literal pertenece al
nivel semántico de la lengua y proporciona referencias sobre el aspecto
informativo de la unidad textual. Pero, para penetrar en el rendimiento
comunicativo, es necesario ir más allá del valor puramente informativo de las
palabras par estar en condiciones de desentrañar la totalidad de estos aspectos
textuales:
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-

Informatividad: ¿Qué dice el texto?

-

Intencionalidad: ¿Por qué lo dice?

-

Finalidad: ¿Para qué lo dice?

-

Receptividad: ¿Cómo llega al lector?

Estos parámetros constituyen los ejes básicos de una metodología de la práctica
traductora.

2.3.1 El Contexto Comunicativo. Desde la perspectiva de la traducción aparece
con mayor claridad la hipótesis que el fundamento de la teoría es el texto, según la
cual únicamente se realizan operaciones verbales en vinculación con procesos de
comunicación dentro de una sociedad, porque el lenguaje únicamente existe, y es
importante socialmente, como instrumento de comunicación.

2.3.1.1. La coherencia externa e interna. P. Newmark define la cohesión como
la propiedad que poseen las frases para anexionarse entre sí desde un punto de
vista léxico y gramatical. Por su parte la coherencia da forma a los valores lógicos
y nocionales de la unidad textual global.
Mientras la cohesión depende de las leyes morfológicas; este es un fenómeno
interno del discurso. La coherencia, en cambio, relaciona la textualidad discursiva
son elementos extra- lingüísticos o con un marco intelectual concreto.

2.3.1.1.2

El marco referencial.

El referente del discurso corresponde a

realidades incuestionables, que poseen la propiedad de ser verdaderos en todos
los mundos posibles, que pueden transferirse a otros sistemas lingüísticos sin
demasiadas dificultades. Pero la mayoría de los actos discursivos tienden a
revitalizar, a presentarla desde la visión de un individuo o un grupo de ellos.
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El discurso construye todas sus relaciones a partir de esta verdad relativa,
aceptando unas correlaciones, descartando otras y construyendo su propia visión
de mundo. Aquí el traductor debe llevar a cabo una operación de tipo deductivo
que le permita hallar un contexto de interpretación valido. En la medida que una
frase puede significar diferente según la cultura de quien recibe el mensaje.

2.3.1.1.3

El ámbito peritextual

“Al hablar del papel lector Humberto Eco

recuerda que su competencia no coincide de modo necesario con la del autor y
postula que, pese a ello, el texto necesita de su colaboración para su
actualización”.19 La misma relación se establece entre el autor y la obra que debe
traducir, pero con el agravante que el traductor es el encargado de producir una
lectura que condicionará todas las demás. A grandes rasgos, podría establecerse
en este acervo una diferenciación entre los conocimientos vinculados a la
competencia disciplinaria y los vinculados a la competencia enciclopédica. Se ha
considerado que los textos técnicos son los que exigen un dominio temático,
centrado en el dominio de una parcela concreta del saber y sus aspecto léxicos y
terminológicos. De esta forma, el traductor debe tener un buen dominio de la
cultura de la que traduce y ser capaz de emprender tareas de documentación que
puedan entrañar cierto grado de especialización, pero sobre todo debe poseer un
buen “oído” para reconocer posibles ecos intertextuales (“when the wind blows the
cradle wil rock”), temáticos o culturales; así como para detectar posibles
anomalías semánticas en la versión que esta produciendo. Tras ese primer paso,
su curiosidad y su sentido de la responsabilidad lo llevarán a esclarecer la posible
referencia.

2.3.1.1.4 El ámbito textual. En el ámbito textual se considera al texto como un
todo que no puede limitarse a la suma de las partes y en el cual tanto el

19

ECO, Humberto; Lingüística Aplicada a problemas de traducción. 1985
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significado de las palabras (lo que denotan en la lengua, fuera del contexto) como
sus peculiaridades fónicas, así como las oraciones y las relaciones sintácticas
entre ellas, adquieren un sentido que trasciende los límites estructurales de la
oración o el párrafo. Así, la oración “so I am” solo tiene sentido en relación con el
enunciado que la precede en el texto, siendo imposible que un traductor
comprenda su sentido y traduzca las palabras que conforman este fragmento sin
saber la función del verbo “to be”; “dado que la traducción se ocupa de la
reexpresión del sentido, que se inscribe en una situación compleja en la que la
construcción de esta sentido viene determinada por la conjunción de los
elementos que conforman la textura del mensaje y por la interacción progresiva
entre ese conjunto expresivo y el lector”;20 es lógico que el punto de mira del
proceso traductor - tanto en la fase de análisis y comprensión del texto original
como en la de reformulación del mensaje y producción de un texto en la lengua
receptora – sea el texto en su totalidad. “El proceso de traducción requiere
reajustas y modificaciones constantes del texto traducido a medida que este va
tomando forma, y ello de acuerdo con las exigencias semánticas y estilísticas,
siempre contrastadas, del texto original y de la versión traducida”.21 Sólo así se
logrará una homogeneidad, una textura y una adecuación de registro capaces de
conferir coherencia y autenticidad expresiva al nuevo texto.

2.3.2.1.5 La unidad de traducción. La palabra, la oración, el período y el párrafo:
todos ellos en contexto deben ser objeto de análisis e interpretación, pero a la
hora de traducir se trabaja con un todo semántico orgánico, el texto, que se
articula mediante subunidades de sentido. “Texto es la unidad lingüística
comunicativa fundamental, producto de la actividad humana que posee siempre
carácter social; está caracterizado por su cierre semántico, así como por su
coherencia profunda y superficial, debida a la intención (comunicativa) del
20

VINAY, Jean y DARBELNET, Jean., Estilistica comparada del Francés y el Inglés, Paris, 1977.
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hablante de crear un texto integro, y a su estructuración mediante dos conjuntos
de reglas: las propias del nivel textual y las del sistema de lengua”.22 Y este
énfasis, trasladado a la teoría de la traducción, ha hecho postular que la unidad de
traducción es todo el texto.
Sin embargo parece haber cierta confusión debido a la polisemia del término
“unidad”. Por una parte, unidad se refiera a un todo homogéneo, a aquello que
imprime carácter a un texto; entendida de este modo es coherencia textual. Por
otra parte, unidad significa el segmento dotado de una autonomía de tipo variable:
semántica, rítmica, fónica, formal – susceptible de ser sometido al proceso de
reformulación y, de esta modo, se identificaría con una unidad de interpretación.
La unidad de traducción, en cambio, un término que suele utilizarse comúnmente
para hacer referencia a la unidad de análisis o interpretación debería quizá
reservarse para designar un segmento del proceso dialéctico de la negociación del
sentido del texto de partida y su plasmación en la lengua de llegada.

2.3.2.1.6. La lectura del texto. Conforme con Valentín García, el traductor inicia
la primera etapa del proceso traductor, la etapa de comprensión (designada
también, según los autores, con los términos de análisis, exégesis, y
descodificación), con la lectura atenta del texto. Esta lectura se realiza dentro de
un marco comunicativo y con una finalidad distinta de los del lector común. El
objetivo es extraer todo el contenido y el valor expresivo del texto para luego
reformularlos en la lengua de llegada. Al leer, el traductor también pone al servicio
del texto todos los resortes de su conocimiento y experiencia. El traductor debe
esforzarse por ser el mejor lector del texto, puesto que tiene la enorme
responsabilidad de acercar a un autor y un público, los cuales, sin su mediación,
permanecerían en un estado de mutua inaccesibilidad. Es, por lo tanto, una pieza
21
22

BERNÁRDEZ, Enrique., Introducción a la lingüística del texto. Madrid, 1982.
BERNÁRDEZ, Enrique., Introducción a la lingüística del texto. Madrid, 1982.
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clave en la transferencia y comprensión de informaciones, opiniones e ideas entre
personas, lenguas y culturas.

En su primera lectura el traductor se familiariza con el texto en su conjunto, con la
materia expuesta en él y con las características del discurso del autor. También
identifica los posibles problemas planteados por la traducción. Estos pueden ser
de índole textual o extratextual. Los problemas de tipo textual (relacionados con
elementos léxicos o conceptos desconocidos; citas, alusiones u otros elementos
polifónicos, es decir, ecos o glosas intertextuales no explícitos) exigen una
solución específica mediante la consulta de diccionarios, obras especializadas,
expertos en la lengua y el tema del texto original; y casos privilegiados, el autor del
mismo. Los problemas de tipo extratextual (relacionados con el motivo y la función
deseados de la traducción; la distancia cultural, ideológica o temporal del autor del
original y los receptores de la traducción) influyen en la estrategia traductora frente
al texto en su totalidad. Una lectura intensiva es la base de un análisis sintáctico,
semántico y pragmático del texto, de modo que todo traductor principiante debe
ser especialmente cuidadoso en la etapa de comprensión, y según el grado de
complejidad del texto, realizar, una dos o más lecturas para satisfacer todos los
objetivos de la exégesis. Con la práctica y la experiencia que ésta conlleva, la
lectura exegética se irá convirtiendo en un reflejo instintivo y, en ocasiones, ante
textos que se ajusten claramente a unas especificaciones convencionales de
formato (género) y que no presenten especiales problemas léxicos o discursivos,
el traductor profesional puede llevar esta lectura de modo simultáneo a la
traducción y añadir en la fase de revisión una plusvalía que haga más escrupulosa
su lectura.

2.3.2.1.7. Perspectivas analíticas y tipologías. El análisis textual cuenta con
múltiples enfoques y métodos propuestos desde la teoría y la práctica de la
traducción, que se enriquecen con las diversas perspectivas de la gramática
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generativa transformacional, la semántica, la sociolingüística, la semiótica, la
teoría de la comunicación, la lingüística del texto, la critica literaria y otras
disciplinas afines. De esta forma, los distintos enfoques analíticos se
complementan, enriquecen nuestro conocimiento del texto de partida y llegan
incluso a sugerir pautas para la recreación del texto a través de la traducción.

En primer lugar, y a modo de pulso al texto, está la cuestión de determinar su
categoría intertextual. Reconocer el género al que pertenece y, sobre todo conocer
las convenciones del género correspondiente en la lengua y la cultura receptoras
resulta imprescindible a la hora de estructurar el nuevo texto y elegir el registro, el
léxico y tono adecuados. La clasificación original de géneros según Katharina
ReiB se divide en cuatro formas:

-

“Informativo (textos científicos, técnicos) que corresponde a la segunda
categoría de Bülher, o lenguaje referencial centrado en el contenido;

-

Expresivo (literatura), que refleja la primera categoría de Bülher, o lenguaje
expresivo centrado en el emisor;

-

Apelativo u operativo (material publicitario), relacionado con la tercera
categoría de Bülher, o lenguaje conativo centrado en el receptor; y

-

Subsidiario (canciones, obras radiofónicas, doblajes y otros textos
relacionados a los medios audiovisuales y de comunicación)”.23

23

REIB, Katharina., Alemán, Max Heuber. 1971
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En segundo lugar cubre dos modalidades: argumentación sostenida y contra
argumentación. Este tipo se caracteriza por la función evolutiva de su discurso;
lejos de ser imparcial, su retórica o manipula los conceptos y las relaciones entre
ellos para persuadir el receptor del mensaje. Por último, el tercer tipo, la
instrucción incluye dos modalidades que los autores designan con “opción” y “sin
opción”, donde el destinatario del texto es libre o no de rechazar la propuesta,
como en el caso de un texto publicitario o un contrato respectivamente. El discurso
característico de este tipo es operativo, más que persuasivo, y tiene como
finalidad provocar un comportamiento o acción determinados por el receptor.

2.3.2.1.8. Cohesión sintáctica y coherencia semántica.

En su tarea de

reformulación, el traductor trabaja, desde una compresión global del texto, en el
plano de la unidad lexicológica o del sentido tras un análisis casi automático de la
estructura gramatical de la oración. La cohesión establece una serie de nexos
entre los distintos segmentos del texto mediante el uso de la anáfora, la catáfora,
los deíctos, los pronombres referenciales en oraciones consecutivas, los
conectores, los paralelismos sintácticos, la repetición, la sustitución etc. Estos
nexos relacionan los distintos elementos del texto y hacen posible la interpretación
de cada uno de ellos en función de los demás, que cada parte del texto sea texto y
contexto a la vez. La coherencia por otra parte, opera en el nivel del discurso y
representa el “querer decir” que subyace a los enunciados unificando
conceptualmente el texto; de esta manera, el conocimiento de la mecánica del
texto construcción global contribuye a que la traducción sea una auténtica
manifestación del habla, una unidad cohesionada y coherente que funcione como
acto de comunicación autónomo en su contexto especifico acorde con los
planteamientos señalados por Mario Wandruzca en su obra “Repetitio y Varatia”
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2.4. RASGOS DIFERENCIALES ENTRE EL INGLÉS Y EL CASTELLANO.

En los tratados pasados, se presentaron algunas de las divergencias mas notables
entre el inglés y el castellano, tratando de hacer hincapié en una serie de rasgos
lingüísticos ante cuya recurrencia el traductor tiene que aprehender a desarrollar
múltiples y variadas estrategias para impedir que en su versión afloren presencias
extrañas e idiosincrasia del castellano.
En los siguientes ítems, se analizan diferencias básicas desde el punto de vista de
los elementos morfológicos, sintácticos, y microtextuales.

2.4.1. Estructuras Sintácticas.

En este numeral se analizan los rasgos

sintácticos relacionados con la extensión del periodo, los enlaces extra –
intraoracionales y el orden de las palabras.

2.4.1.1. La extensión del período y el

enlace extraoracional.

Una de las

diferencias más patentes entre el inglés y el castellano en el nivel que ahora nos
ocupa el la que hace referencia a la extensión del periodo. La tendencia a la
claridad expositiva del inglés contemporáneo le hace privilegiar las frases breves,
separándolas con puntos elementos que en castellanos constituyen elementos
subordinados dentro de una oración principal. Por ello, cuando esta característica
no sea un rasgo estilístico pertinente, resultará necesario unir en castellano en un
solo período oraciones que el inglés presenta de modo independiente.

What is mass? On an everyday scale, it seems easy enough to understand. The
more matter is in something, the heavier it is. But at smaller scales, at the level of
the fundamental particles of matter, mass is not really understood at all.
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¿Qué es la masa? A una escala cotidiana, no parece difícil de comprender: cuanta
más materia tenga algo; más pesada será; sin embargo, a escalas más pequeñas
en el nivel de las partículas fundamentales, la masa es algo que no
comprendemos en lo absoluto. “James White”

Esta estructura puede sostenerse en inglés sin graves perjuicios estilísticos y sin
que, en muchos contextos, su simplicidad la haga evitable, al contrario de lo que
ocurre en castellano, donde esta repetición desprovista de intencionalidad retórica
enseguida raya en la monotonía y denota un escaso dominio de los recursos
lingüísticos. En inglés, es posible construir una sucesión de párrafos en cuya
conversión al castellano el traductor debe esforzarse por extender el período y
aumentar el grado de articulación oracional. Merece destacarse también, en este
sentido, la mayor facilidad del inglés para utilizar de modo extraoracional palabras
de enlace que en castellano se emplean más corrientemente unido a los diferentes
elementos de una oración compuesta. La necesidad de densificar el discurso
exige un análisis del encadenamiento lógico de las ideas, es decir, la trama
argumentativa, y la introducción de elementos de enlace que expliciten las
relaciones presentes en el plano conceptual y que aumenten el grado de
articulación.
Tanto en el nivel supraoracional como en el nivel oracional, el inglés tiende a
asegurar con mayor frecuencia la articulación y la cohesión del discurso por medio
de la anáfora. En castellano, cuando no tiene efectos rítmicos buscados, la
repetición puede empobrecer la expresión.

2.4.1.2. El enlace intraoracional: asíndeton, parataxis, hipotaxis. Al estudiar
gramaticalmente la articulación de las distintas partes de la oración compuesta se
distingue entre yuxtaposición, coordinación y subordinación. En la unión
asidéntica, los elementos están relacionados sin palabras de enlace; en la
paratáctica y la hipotáctica, por conjunciones coordianantes y subordinantes,
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respectivamente. La hipotaxis es la forma de relación más compleja, presenta una
mayor jerarquización entre los elementos oracionales y permite una gama más
amplia de matizaciones expresivas. “Por ello, cuanto más culto y complejo sea el
lenguaje, más denso será el grado de hipotaxis, en cambio, denota un uso
lingüístico menos elaborado”,24 y el asíndeton subraya los aspectos del lenguaje
que no son lógicos discursivos.

El inglés muestra una marcada preferencia por la yuxtaposición y la coordinación;
el castellano, en cambio, hace uso general mucho más amplio de la
subordinación. La subordinación, en inglés, implica un uso latinizante del lenguaje,
que inglés contemporáneo ha perdido una gran parte del predicamento que tuvo
en otro tiempo, se ha hecho menos frecuente y esta quedando reducido a un
registro de lengua cada vez más culto y elaborado. Por ello, en el trasvase al
castellano se hace necesaria la restitución de tales nexos.

The linguistic analysis of literature is not of what the text means; it is an
explanation of why and how it means what it does. “Joseph Graham”

El análisis lingüístico de la literatura no es una interpretación de lo que el texto
quiere decir; sino que es una explicación de por qué y cómo dice lo que quiere
decir.

En este caso, la presencia en la versión en castellano de “que” explicita la relación
hipotáctica, como conjunción que introduce una subordinada sustantiva de
complemento directo.

24

REIB, vía práctica del Inglés. Munich, Max Heuber. 1971
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2.4.1.3. El orden de las palabras. Todas las lenguas tienen modos propios de
ordenar las palabras dentro de la frase y muestran en esta ordenación una mayor
o menor laxitud, lo cual no implica, por su puesto, que todas las posibilidades
tengan el mismo valor comunicativo. Un rasgo prácticamente fijo del inglés es la
anteposición del adjetivo; otro, la presencia del sujeto delante del verbo. El
castellano permite variaciones en ambos casos. En relación con el segundo de
ellos, la mayor libertad sintáctica del castellano con respecto a la rigidez del inglés
es posible la conservación en castellano de las “desinencias verbales”. 25
Además la existencia de esta flexión es la que permite también la omisión del
sujeto en castellano; al contrario de lo que ocurre en inglés, donde la presencia es
casi siempre obligada. Este fenómeno puede dar a calcos de estructura cuando en
la versión castellana se mantienen los sujetos pronominales.
Otro rasgo sintáctico diferenciador es la tendencia del inglés a colocar el verbo al
final de la oración. Las soluciones en castellano pueden ser variadas, pero
coinciden en evitar la presencia del verbo en el último término.

When a wave passes, it distorts space so that the lengths of the tubes vary.

Cuando pasa una onda, distorsiona el espacio, con lo cual varían las longitudes de
los tubos. ”James White, justice as Traslation”

Este rasgo sintáctico del inglés esta relacionado con sus estrategias para otorgar
relieve a determinados elementos. En este ejemplo, desde el punto de vista de la
presentación de la información vemos que, en inglés, el rema o la información
nueva se ha antepuesto al tema o aquello de lo que se habla. Los casos de
divergencia en que pueden resultar más difícil mantener la inversión tema – rema
25

En inglés puede producirse la inversión sujeto – verbo en que un elemento posverbal ocupa de forma atípica
la posición inicial dentro de la oración. “here comes the bus”.
25
SWAN, Michael., Practical English Usage. Oxford, 1996.
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se producen especialmente ante oraciones subordinadas inglesas introducidas por
“that” y por partículas “wh”.

2.4.2 Elementos Morfológicos. Tras analizar ciertas diferencias existentes entre
inglés y el castellano en el plano de las estructuras sintácticas y presentar con
ayuda de ejemplos de traducción algunos modos de salvarlas, se analizará a
continuación las divergencias más frecuentes que aparecen en el trasvase del
inglés al castellano desde el punto de vista de las categorías morfológicas.

2.4.2.1 Artículo.

En el uso del artículo se producen grandes y frecuentes

discrepancias entre el inglés y el castellano, a pesar de que ambas lenguas tienen
sistemas similares. Dejando de lado variaciones estilísticas, hay varias diferencias
de uso, por su frecuencia, suelen provocar interferencias en las traducciones. Se
verá a continuación dos casos de transformación del artículo indefinido inglés (en
uno se omite y en otro se convierte en artículo definido en castellano) y el caso de
su no utilización en inglés (donde el castellano emplea el artículo definido).
En inglés, a diferencia de lo que ocurre en castellano, se utiliza el artículo
indefinido ante un predicado genérico: “she is a teacher” (es maestra). Sin
embargo, en castellano es posible utilizar el artículo indefinido para hacer una sutil
diferencia:
She is a Bolshevist and nothing else.

Es una bolchevique y nada más.

Life is a dream.

La vida es sueño.

“James White, justice as Translation”
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Según Wandruzca. “con el sustantivo predicado sin artículo adjudicamos al sujeto
una determinada categoría y con el artículo le sugerimos una forma o figura”.

26

“Utilizando de este modo, el artículo desempeña su papel esencial, la
singularización de un objeto cualquiera de entre los dos de la clase designada por
el sustantivo, o bien por una porción o variedad cualquiera de lo que denota
este”.27
Tampoco se utiliza en castellano cuando en inglés se encuentra ante “hundred”,
“thousand”, ni ante “certain” ni tras “such”, “as” y “of”.
Por otra parte, son muchas las ocasiones en que el artículo indefinido del inglés no
debe transformarse en un artículo indefinido en castellano, que más que un
artículo las gramáticas lo consideran como un cuantificador o un adjetivo. En lugar
de utilizar el cuantificador impreciso, el castellano tiende a marcar la
determinación, ejemplificado por James White, en su obra “justice as Traslation”

A poet must have talent.

El poeta tiene que tener talento

It has been my habit for many years to take a nap alter lunch

Desde hace muchos años tengo la costumbre de tomar la siesta después de
comer.

El inglés, como lo afirma James White, también utiliza con mucha frecuencia la
ausencia de artículo en el plural de cantidades indeterminadas, donde en
castellano es necesario el artículo definido.

26

WANDRUZCA, Mario., Nuestros idiomas. Comparables e incomparables. Madrid, 1976
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Molecules are clusters of two of more atoms.

Las moléculas son grupos de dos o más átomos.

También se produce ante tratamientos, cargos, y títulos profesionales (cuando no
están situados en aposición). “Mr. Brown is here”, “Justice Smith came in”,
“Professor Philip said so”.
Así como en expresiones preposicionales, como algunas que preceden a
sustantivos qeu indican lugares específicos: “at church”

o tienen una función

adverbial “at night”; y ante nombres de personas o nombres geográficos con
adjetivos: “Old Joe”.

2.4.2.2 Adjetivo. Los adjetivos en inglés tienen dos características bien definidas:
morfológicamente

son

invariables

y,

sintácticamente,

casi

siempre

van

antepuestos al sustantivo. En castellano, en cambio, si bien algunos son
genéricamente invariables, la mayoría no lo es, y prácticamente todos marcan el
número. Además, su valor expresivo cambia según vayan antepuestos o
pospuestos. “Algunos, incluso, modifican su significado al cambiar de posición”.28
Una primera posibilidad de interferencia surge al calcar la tendencia a la
anteposición del inglés. No se trata de un simple cambio de posición, puesto que,
en castellano,

el adjetivo pospuesto (explicativo) limita el significado del

sustantivo, mientras que antepuesto (epíteto) lo suplementa, hace que tienda a
valorarse más la cualidad expresada por el adjetivo que al significado de su
soporte sustantivo.

Por ello, cuando se copia el orden del inglés y se antepone el adjetivo, se le da un
uso ornamental o figurado que puede no ser pertinente en ese contexto específico.
27

ALARCOS, Emilio., Gramática de la lengua española. Madrid 1995
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Este tipo de calco sintáctico, al igual que ocurre con tantas incorrecciones, no es
exclusivo de las obras traducidas.
En las construcciones en las que el adjetivo califica a varios sustantivos, hay que
evitar el peligro de traducir el adjetivo únicamente calificando al primero de ellos.

English biblical translator, humanist, and Protestant martyr.

Traductor bíblico, humanista y mártir protestante inglés.

En este caso la incorrección sintáctica se refleja en una incongruencia semántica.
Además, las normas que rigen la utilización de la coma, difieren bastante entre los
idiomas. De todos modos, se recalca aquí que la separación, tan frecuente en
inglés, de dos adjetivos por una coma los carga en castellano de valor expresivo.

El inglés además, permite una mayor yuxtaposición de adjetivos, lo cual obliga a
realizar verdaderos malabarismos estilísticos para “gestionar” la avalancha
adjetival:

“the youngest; Herr Macker, a pale, steel – frame – spectacled, white – collated,
dark suited bank clerk with hair like a cap of brown felt, was at least five years
older than he”

El más joven, Herr Macker, un empleado de banca con la tez pálida, gafas de
montura metálica, cuello blanco, traje oscuro y un cabello que parecía un
sombrero de fieltro marrón, era al menos cinco años mayor que él. “James White,
justice as Traslation”

28

MARSÁ, Francisco., Diccionario normativo y guía práctica de la lengua española. Barcelona 1986.
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Cinco adjetivos antepuestos a un solo sustantivo se han transformado en
sustantivos modificados por otros sustantivos o por adjetivos. Merece la pena
destacar en este ejemplo el modo en que la yuxtaposición de unos adjetivos tan
anodinos construye una imagen tan poderosa en términos expresivos. Sin
embargo, esta aglomeración no se produce únicamente cuando se quiere
subrayar el valor expresivo de un fragmento. También en la más pura denotación
es habitual encontrar calificando al nombre, como mínimo, tres o cuatro adjetivos,
acompañados además de algún adverbio.
El orden de los adjetivos en inglés es algo que, más que al genio, pertenecería
casi al arcano de la lengua. Las gramáticas disienten sobre la cuestión. La
posición de los adjetivos esta regida por un conjunto de normas y usos que van
desde lo estrictamente fijado en el caso de las construcciones estereotipadas del
estilo de “black and white” (blanco y negro) o “safe and sound” (sano y salvo)
hasta lo relacionado con las sutilizas de eufonía y ritmo.
“Una norma general es traducirlos de derecha a izquierda, siguiendo el orden de
la presentación, puesto que el adjetivo más cercano al sustantivo está unido a él
con más fuerza. El problema de esta regla es que solo sirve en casos sencillos, en
los que los elementos de la serie adjetival son autónomos”.29 Sin embargo, las
excepciones son demasiado frecuentes, y nunca hay que perder de vista la
gradación y los efectos retóricos que ésta pretende conseguir.

What impressed people about these machines was that they were “rapid, regular,
precise tireless”

Lo que más impresionaba de esas máquinas era que eran “rápidas, regulares,
precisas, incansables.”WANDRUZCA, Mario., Nuestros idiomas. Comparables e
incomparables. Madrid, 1976”

29

WANDRUZCA, Mario., Nuestros idiomas. Comparables e incomparables. Madrid, 1976
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Ante enumeraciones complejas, en las que puede haber dos o más núcleos, se
hace necesario realizar un cuidadoso análisis previo de los adjetivos. Cuando
alguno de ellos está modificado por un adverbio o por otro adjetivo, por ejemplo,
se traduce por una perífrasis, resulta más acertado optar por le orden lineal de la
presentación. En ocasiones, el adjetivo más cercano al sustantivo, que está unido
con mayor fuerza a él, debe traducirse inmediatamente después (como adjetivo o
complemento del nombre) y hay que anteponer (con moderación) los que tengan
valor apreciativo. También puede ocurrir que, además de esté adjetivo situado
junto al sustantivo, haya otros que estén especialmente ligados entre sí o con
modificadores específicos. Como puede verse la cuestión de la posición de los
adjetivos pone a prueba la sensibilidad lingüística del traductor, así como su
dominio de los recursos de la lengua a la que se traduce. Algunos adjetivos se
posponen, como los de relación, los que se transponen en un sustantivo
complemento de nombre o los de color y nacionalidad. Otros se anteponen, en la
medida en que se los quiere cargar de valor expresivo. Y otros, como los adjetivos
de tamaño, pueden fundirse con el sustantivo al que califican en forma de sufijo.
Por último, ante las secuencias adjetivales del inglés, resulta esencial analizar los
elementos e identificar sus relaciones dentro de la secuencia para asignar a cada
uno una posición pertinente.

2.4.2.3 Demostrativos. Los demostrativos pertenecen, como los artículos, los
pronombres personales y los adverbios de lugar y de tiempo, al grupo de los
deíctos, cuya característica es que señalan hacia otro elemento del que dependen
para obtener su sentido pleno. Los deíctos pueden señalar hacia atrás (referencia
anafórica) o hacia delante (referencia catafórica) y contribuyen a dotar al discurso
de cohesión sintáctica y coherencia argumentativa.
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La demostración señala la proximidad relativa de las cosas. El inglés tiene dos
grados de proximidad “this”, “that”, mientras que el castellano posee tres (“este”,
“ese”, “aquel”; esta característica puede provocar interferencias a la hora de
traducir los demostrativos ingleses y conducir a una infrautilización del sistema
demostrativo del castellano. Los demostrativos cumplen en inglés las mismas
funciones que en castellano pero también presentan unas características
particulares.
El adjetivo demostrativo que puede denotar en inglés familiaridad en un estilo
informal, posee una carga catafórica:

All of us got into this big discussion about what sort of software dogs would design
if they could.

Nos pusimos a hablar todos sobre la clase de software que diseñarían los perros
si pudieran hacerlo. “Toury G. In search of a theory of Translation”

Como vemos, el demostrativo desaparece en la versión en castellano, muchas
veces transformado en un artículo indefinido.
El pronombre demostrativo en cambio, se emplea en inglés empleando una
función anafórica. En castellano, es necesario explicitar casi siempre el referente.
Las soluciones dadas a esta explicitación de la referencia anafórica pueden ser
muy variadas y dependen de cada situación concreta, pero lo más usual suela ser
la utilización de un pronombre relativo precedido a veces de “lo” o “algo” o de un
sustantivo precedido de un demostrativo o un artículo.
El uso del demostrativo, tanto el adjetivo como el pronombre, es característico del
lenguaje infantil e informal, como puede verse en su uso en “The catcher in the
Rye” de J.D. Salinger, por ejemplo; en este caso, es más fácil mantener en la
traducción los pronombres, pero los adjetivos obligan a una mayor elaboración por
parte del traductor.
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2.4.2.4 Posesivos. La divergencia en el uso de los posesivos puede conducir a
un caso claro de

lo que se ha denominado anglicismos de frecuencia. El

castellano hace un uso comedido de ellos, en comparación no sólo con el inglés
sino también con el francés y el alemán. Desde el punto de vista del castellano, la
utilización que hace el inglés de los posesivos es realmente inflacionaria, y la
frecuencia con la que aparecen en esta lengua supera con creces el grado
tolerable de redundancia.

The woman, in Fact, holds her hands by her sides and tilts her head an angle of
five and a half degrees. Her hair falls just to her shoulders.

En realidad, la mujer tiene las manos junto al cuerpo y ladea la cabeza en un
ángulo de cinco grados y medio. El pelo le llega hasta los hombros. “Toury G. In
search of a theory of Translation”

En este ejemplo los cinco posesivos se han convertido en otros tantos artículos
definidos. Por lo general, los adjetivos posesivos ingleses se convierten en
artículos definidos. Muchas veces, además, esta transposición se complementa
con la introducción de un dativo de interés (que se expresa la persona que recibe
las consecuencias de la acción), unido en ocasiones al verbo (enclisis), o con el
pronombre enclítico.
Por otra parte, merece también la concordancia que se produce también en inglés
y no en castellano cuando el posesivo se refiere a partes corporales y los
poseedores son varios; la abundancia de posesivos ingleses se pone de
manifiesto en el abanico de posibilidades morfológicas “his, her, its, your, their”
frente al único “su” en castellano.
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They didn’t aspire to be a couple. They were friends. Maria called Sam, “my friend”
I was also her friend.
No aspiraban a ser una pareja. Eran amigos. María llamaba a Sam mi amigo. Yo
también era amigo de María.

2.4.2.5 Pronombres personales. El rasgo más notable de divergencia entre el
inglés y el castellano es aquí la presencia obligatoria del pronombre personal en
función de sujeto. En realidad la elipsis del sujeto se permite en inglés en un caso
particular: en oraciones con sujeto correferencial unidas por “but”, “and”, “or”, “yet”,
“so” o “then”; en castellano, en cambio, el morfema indicador de la persona
constituye una marca indiferente que hace innecesario el sujeto pronominal, y
éste, sólo se explicita cuando quiere deshacerse una posible ambigüedad (por
ejemplo, en los casos de coincidencia verbal, como ocurre en la primera y la
tercera persona del imperfecto de indicativo) o cuando se le quiere dar a la frase
un valor enfático o expresivo.
En el siguiente ejemplo se encontrará un caso de elisión del sujeto en inglés, así
como tres sujetos pronominales que desaparecieron en la versión en castellano.

He was banished from the University of Toulouse and moved to Lyon, where for a
time he was imprisoned for the justifiable homicide of a painter; he was released by
royal pardon.

Expulsado de la Universidad de Toulouse, se desplazó a Lyon, donde estuvo un
tiempo encarcelado por el homicidio en defensa propia de un pintor; fue indultado
por el rey. “Toury G. In search of a theory of Translation”

En principio, los sujetos pronominales de un texto en inglés deben desaparecer
sistemáticamente en la traducción al castellano, salvo cuando haya riesgo de
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ambigüedad a se considere conveniente dar una nota de énfasis (para marcar un
contraste por ejemplo).

When she tries to talk about the firing, he gets all jolly and brushes away, saying
the future’s just going to be fine. “Toury G. In search of a theory of Translation”

Cuando mi madre intenta hablarle del despido, adopta un aire jovial y cambia de
tema diciendo que todo arreglará.

2.4.2.6 Adverbio. Quizá la diferencia más evidente entre las dos lenguas en este
apartado sea la profusión de adverbios acabados en “ly”, que la flexibilidad del
inglés permite crear y utilizar con mucha más frecuencia añadiendo ese sufijo a
adjetivos, participios y otras palabras. En castellano, la derivación mente a partir
de la forma femenina del adjetivo es posible y perfectamente correcta, pero su
utilización es mucho más moderada.
En inglés es bastante común que aparezcan varios de estos adverbios muy
próximos, incluso en la misma frase.

Indeed, in the nature of things there is usually no entirely suitable past, because
the phenomenon these ideologies claim to justify is not ancient or eternal but
historically novel.

De hecho, en la naturaleza de las cosas no suele haber un pasado de todo
adecuado, porque el fenómeno que tales ideologías pretenden justificar no es
antiguo ni eterno, sino históricamente reciente. “Randolph Quirk, a university
grammar of English”
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En la versión castellana el primer adverbio se ha convertido en un verbo; el
segundo, en una locución; y, el tercero en un adverbio en “mente”. El cambio de
categoría gramatical (transposición) es el principal recurso para una modificación
moderada de los adverbios en “mente”.
“Un caso particular de divergencia destacable entre el inglés y el castellano es el
de los adverbios de lugar y de tiempo (deícticos). En inglés “now” tiene el sentido
de ahora y entonces, por lo que un error característico es utilizar el “ahora” en un
texto en pasado”.30

Now the ridiculous humans were leaving a cat could in few hours of serious
snoozing.

Cuando por fin se iban los ridículos humanos, un gato podía dedicarse a dormir
unas cuantas horas a pierna suelta.

Algo parecido a lo comentado en el caso de los demostrativos ocurre con los
adverbios “here” y “there” que indican proximidad o lejanía, el castellano dispone
de una gradación con tres elementos: “aquí”, “ahí” y “allí”.
Algunos adverbios, los adverbios de relieve (just, only, symply y too) pueden
presentar en la traducción problemas cuando no se trasmite el relieve o el énfasis
pretendido o cuando se calca su posición dentro de la frase inglesa.

And I felt for a like for a moment that maybe an idea is more important than simply
being alive, because an idea lives a long time after you’re gone.

30

QUIRK, Randolph., Universidad Gramática del Inglés. Harlow, 1993.
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Y durante un instante he sentido que a lo mejor una idea es más importante que el
mero hecho de estar vivo, porque una idea vive más tiempo después de que haya
desaparecido.

Como se ve, además de las adiciones necesaria en castellano para mantener el
énfasis o el relieve, la posición de los adverbios dentro de la frase puede estar
sujeta a múltiples variaciones. Con esta frecuencia, el adverbio o la locución
adverbial están situados en inglés a la derecha y, en muchas ocasiones, en un
segundo término de la frase.

2.4.2.7 Verbo. Como se ha mencionado anteriormente, la extremada simplicidad
morfológica del verbo inglés (que tiene entre una y ocho formas) contrasta con la
riqueza de terminaciones verbales del castellano.
Esta escasez morfológica, combinada con la ya casi total ausencia de las
terminaciones de casos en inglés, afecta la sintaxis del inglés obligándole a un
orden relativamente rígido de las palabras en el interior de la oración, un orden sin
el cual la comprensión sería imposible. En inglés, por ejemplo, la segunda persona
del verbo no ésta marcada por lo que se refiere al número, el género o el nivel de
familiaridad, lo cual obliga al traductor a interpretar o especificar lo que el original
no especifica.
En relación con los tiempos verbales, también encontramos en inglés y castellano
patrones divergentes que fuerzan la mano del traductor. El modo indicativo inglés
tiene 16 tiempos, mientras que el castellano tiene 19. En algunos casos, existe
una correspondencia formal

e incluso cierto grado de semejanza por lo que

respecta al uso; como, por ejemplo, en el presente continuo inglés (formado por el
auxiliar “tobe” en presente seguido de gerundio) y el presente de la perífrasis
verbal de gerundio en castellano (formada por el presente del verbo “estar”
seguida por el gerundio), que ambas lenguas utilizan para expresar acciones que
ocurren en el momento presente. Los llamados tiempos progresivos se utilizan
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abundantemente en inglés para expresar aspectos del presente, el pasado y el
futuro, mientras que el aspecto durativo en castellano utiliza mucho menos la
formalmente similar perífrasis de gerundio, por lo que el uso excesivo por parte del
traductor de esta formas progresivas en castellano constituye una forma insidiosa
de interferencia lingüística.

El inglés carece de un tiempo pasado que corresponda al imperfecto en
castellano, ya que el pasado simple se utiliza tanto para la acción incidental como
para la habitual, tiempos del verbo designados en castellano con el pretérito
simple y el imperfecto, respectivamente. Por lo tanto, el traductor debe recurrir al
contexto para interpretar el valor del pasado simple y elegir entre los dos tiempos
del castellano.

Así mismo el traductor debe ser consciente de las funciones adicionales del los
tiempos futuro y condicional que aparecen en inglés en oraciones subordinadas
adjetivas después de un antecedente hipotético, donde el castellano utiliza una
forma subjuntiva:

We must look for a clue that will explain his sudden departure.
Debemos buscar una razón que explique su súbita partida.

A continuación se presentara una tabla completa de los tiempos del indicativo en
ambas lenguas, comentando algunas de las discrepancias y posibles escollos en
el uso de los tiempos emparentados. La correspondencia entre los tiempos
verbales ingleses y castellanos dentro de la misma escala temporal – pasado,
presente y futuro – se da solo de forma muy parcial, y con frecuencia encontramos
por ejemplo, que un tiempo pasado inglés debe traducirse por un presente
castellano. “Las similitudes formales por un lado y la divergencia en el uso por otro
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ponen a prueba la habilidad del traductor a la hora de tejer un tapiz en que los
hilos y colores del revés no se trasluzcan en el producto acabado”.31

Ingles

Castellano

Presente

Presente

Presente continuo

Perífrasis de gerundio (presente)

Pasado simple

Pretérito perfecto simple o indefinido

Pasado continuo

Perífrasis

de

gerundio

(pretérito

perfecto simple), pretérito imperfecto,
perífrasis

de

gerundio

(pretérito

imperfecto)
Presente perfecto

Pretérito perfecto compuesto

Presente perfecto continuo

Perífrasis

de

gerundio

(pretérito

perfecto compuesto)
Pasado perfecto

Pretérito pluscuamperfecto

Pasado perfecto continuo

Perífrasis

de

gerundio

(Pretérito

pluscuamperfecto) pretérito anterior.
Futuro

Futuro

Futuro continuo

Perífrasis de gerundio (futuro)

Futuro perfecto

Futuro perfecto

Futuro perfecto continuo

Perífrasis

de

gerundio

(futuro

perfecto)
Condicional

Condicional

Condicional continuo

Perífrasis de gerundio (condicional)

Condicional perfecto

Condicional compuesto

Condicional perfecto continuo

Perífrasis de gerundio (condicional

31

SEARLE, John, “Lenguaje y lenguas, traducción e interpretación (cuadernos americanos). 1971.
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perfecto).

Además de los usos compartidos del presente (como, por ejemplo, la descripción
de acciones habituales, hechos con validez extratemporal o acontecimientos
futuros), cabe comentar que el ámbito de presente en inglés es mucho más
restringido que el del castellano. El presente con valor de pasado, por ejemplo, es
muy poco utilizado en inglés, a diferencia de lo que ocurre en castellano, donde a
menudo se encuentra en una narración para sustituir el pretérito perfecto simple y
puede utilizarse con buenos resultados al traducir verbos en pasado simple en
inglés dentro de una narración en pasado para trasladar al lector al tiempo de la
acción y realzar así la inmediatez y la fuerza de la descripción.

En inglés como lo describe Randolph Quirk, en su obra “a university grammar of
English”, también se utiliza el presente continuo, donde el castellano vuelve a
preferir el presente, para hacer referencia a un futuro cercano o percibido como
cercano:
We are leaving for Valencia in two hours.
Salimos para Valencia dentro de dos horas.

Se debe mencionar también que el inglés utiliza el presente en lugar del presente
continuo para expresar actualidad en verbos que no se utilizan generalmente en
formas durativas:

-

Verbos de percepción involuntaria; (see, hear, notice…)

-

Verbos de emoción; (love, hate, like, dislike…)

-

Verbos de actividad mental; (think, know, relieve, forget…)

-

Verbos de propiedad o posesión; (own, belong, owe..)

-

Verbos auxiliares; (can, may, must…)
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Todos estos verbos y auxiliares se utilizan con tiempos simples en contextos que
normalmente requerirían formas continuas. Sin embargo, casi todos pueden
utilizarse idiomanticamente en cualquier tiempo - no solo en el presente continuo
– en un sentido activo y adoptan en tales casos la forma progresiva:

Please tell me if I am being a nuisance
Si te molesto, no dudes en decírmelo.
Randolph Quirk, a university grammar of English”

Otro ámbito de dificultad especial en relación con la traducción al castellano de los
tiempos verbales ingleses es el ya apuntado de cómo tratar los tiempos pasados,
y en especial el pasado simple.

She liked walking in the rain
Le gustaba caminar bajo la lluvia.
Randolph Quirk, a university grammar of English”

“El aspecto durativo en pasado está cubierto por el pasado continuo, pero el
pasado simple desempeña dos funciones que, por lo general – aunque no siempre
– se encarga de especificar el contexto: la expresión de una acción acabada
pasada, ya sea este pasado reciente o remoto, y la expresión de una acción
habitual pasada. Por ello, suele traducirse por tres tiempos en castellano: el
pretérito

perfecto

simple,

para

las

acciones

acabadas

consideradas

independientes de cualquier otra acción; el pretérito perfecto compuesto, para las
acciones acabadas ocurridas en un contexto inmediato; y el pretérito imperfecto,
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para acciones habituales, así, como para acciones y estados no limitados por
referencias temporales”. 32

El presente perfecto inglés y el pretérito perfecto en castellano se emplean para
expresar una acción acabada, vista con relación al presente.

Britain has produced few outstanding composers.
Gran Bretaña ha producido pocos compositores sobresalientes.

El presente perfecto continuo se utiliza en inglés mucho más frecuentemente que
en castellano, donde suele preferirse, una perífrasis verbal con “venir” o “llevar”
mas gerundio, en los casos en que la acción continua en el presente.

We have been waiting for you all morning
Llevamos esperándote toda la mañana.

Algunos usos del futuro se refieren a expresar futuridad con diversos medios:
-

Auxiliares : (will, shall)

-

Infinitivos mas (be going to, presente de “tobe” y “be about to” + infinitivo).

I will just finish this letter and then you can tell me what happened.

Enseguida acabo esta carta y entonces puedes decirme que ha pasado.

Otra forma importante en tanto en inglés como español es la forma pasiva, que en
general se emplea cuando la acción del verbo o su objeto es de mayor de interés
que el agente o cuando este último no se conoce; en realidad, la mayoría de las

32

QUIRK, Randolph., A University Grammar of English. Harlow, 1993.
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oraciones pasivas inglesas no expresan un agente. La pasiva también se utiliza en
inglés como forma de evitar el orden fijado SVO cuando se quiere realzar el
objeto; esto puede conseguirse en castellano mediante su anteposición, aunque
evitando la pasiva. Además, su elevada frecuencia de uso en comparación con la
forma

correspondiente

en

castellano,

la

pasiva

inglesa

posee

muchas

características específicas, de las cuales la más notable quizá sea la capacidad de
convertir no sólo el complemento directo, sino también el indirecto en sujeto
gramatical de la oración.

They sent him a reminder.
A reminder was sent to him.
He was sent a reminder.

“Randolph Quirk, a university grammar of English”

El repaso de las peculiaridades del verbo inglés y los desafíos que plantea para la
traducción no estaría completo sin una referencia a uno de sus rasgos más
dinámicos; se trata de una característica que dota a la lengua inglesa y, por
extensión a toda su literatura de una complejidad y una economía de expresión
distintivas. Nos referimos a la peculiar combinación de verbo y preposición para
formar sintagmas verbales que aúnan direccionalidad y modo – y, muy a menudo
direccionalidad, sentido del tacto o sonido - . En estas construcciones, la carga
semántica del verbo inglés puede transferirse a un complemento de modo en
castellano, y la direccionalidad de la partícula o preposición, transmitirse por medio
de un verbo genérico de movimiento.

Then, like a voice from hell, some message crackled across the radio.
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Entonces, como una voz procedente del infierno, un mensaje crepitó secamente
por la radio.

2.4.3. Puntuación. “En materia de puntuación, el riesgo no consiste tanto en
escribir mal como en inducir al error”.33 Se presenta a continuación con cierto
detalle los principales casos de divergencia entre el inglés y el castellano en lo que
se refiere a puntuación. No se trata de hacer una exposición de las normas en uno
y otro idioma, sino de una recopilación de los casos en los que existen usos
claramente diferenciados que provocan interferencias en el trasvase entre ambas
lenguas.

2.4.3.1 Punto. La principal diferencia en el uso del punto radica en su mayor
utilización en inglés, dada la tendencia de este idioma a no hacer tan explícita, en
comparación con el castellano, la articulación del discurso. La omisión de los
elementos que marcan la relación de oraciones favorece un uso de la puntuación y
la concisión que, en castellano, puede dar una impresión de pobreza estilística o
de una búsqueda deliberada de efectos expresivos que, en determinados
contextos, no es pertinente. En castellano el punto suele indicar pausa o
separación; en muchos casos, el inglés utiliza el punto ante conjunciones,
adverbios o locuciones, donde el castellano opta más fácilmente por una pause
menos marcada.

Such individual catastrophes may be rare. However, Clube and Napier calculate
that there should be a few giant comets, 50 to 300 kilometers across.

33
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Estas catástrofes individuales quizá sean poco frecuentes, aunque Clube y Napier
calculan que deben existir unos pocos cometas gigantes, con diámetros de entre
50 y 300 kilómetros. Randolph Quirk, a university grammar of English”

Por otra parte, como se ha visto en el ejemplo de este apartado, en las cantidades
numéricas escritas en cifras, las dos lenguas utilizan sistemas opuestos de
notación, puesto que el punto se utiliza en inglés para señalar los decimales, y la
coma – no el apóstrofo, para las unidades de millar y de millón.

2.4.3.2 Coma. Es en este signo de puntuación donde son mayores las diferencias
entre las lenguas. El castellano y el inglés utilizan de modo diferente las comas en
combinación con ciertas conjunciones. En inglés, por ejemplo, suele emplearse
una coma delante de la copulativa “and” y la disyuntiva “or”.

Logan was a prominent leader of Indian raids on white settlements and he took the
scalps of more than 30 white men.

Logan fue un destacado organizador de incursiones indias contra asentamientos
de colonos y cortó mas de 30 cabelleras. Randolph Quirk, a university grammar of
English”

Otro caso de discrepancia es el da las oraciones subordinadas adverbiales entre
dos coordinadas, que en inglés pueden no ir precedidas de coma.

Guy sided strongly with his mother, and in spite of the help that he received from
him, was markedly hostile to his father.
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Guy tomó un decidido partido por su madre y, a pesar de la ayuda que recibió de
su padre, mantuvo hacia él una postura clara de hostilidad. Randolph Quirk, a
university grammar of English”

Otro uso diferenciado de la coma se produce en las enumeraciones compuestas
de tres o más elementos; en inglés, suele emplearse una coma delante de la
conjunción que separa los dos últimos términos, en especial, si el último es más
extenso. También en este caso, la coma desaparece en castellano, ya se trate de
una sucesión de partes de la oración o de oraciones.
Ante adverbios o complementos circunstanciales, los usos de la coma también son
diferentes en inglés y en castellano. El inglés permite con mayor facilidad su
omisión para no romper la continuidad de la frase. En castellano, si los elementos
adverbiales o circunstanciales no ocupan dentro de la frase su posición natural,
suele ser preferible utilizar este signo de puntuación.

Prevention of outbreaks requires careful sanitation as well as sterile injection and
transfusion procedures.

La prevención de los brotes exige una higiene cuidadosa, así como
procedimientos estériles de inyección y transfusión. Randolph Quirk, a university
grammar of English”

En inglés se utiliza la coma para introducir una cita textual, en lugar de los dos
puntos del castellano; o justo después de ella, si el material citado está en primer
término dentro de la frase de las comillas. Cuando la cita concluye con un punto
de interrogación, la coma se omite en inglés. También ocurre lo mismo tras la raya
que cierre un inciso.
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2.4.3.3 Punto y coma.

El punto y coma es un signo considerado a veces

arbitrario; sin embargo, cumple importante funciones sintácticas y estilísticas. En
inglés fue más usual en el pasado de lo que es en la actualidad y se utiliza, como
en castellano, en oraciones compuestas para indicar la relación entre las partes y
favorecer la claridad. En inglés más contemporáneo tiende a ser sustituido en
ocasiones por el punto, aunque sigue arraigado, sobre todo en usos elaborados
del lenguaje.

2.4.3.4 Raya (Guión largo). Por el contrario, en el uso de la raya existen amplias
divergencias entre ambos idiomas. Hasta hace poco este signo era relativamente
raro en castellano, equivale a un paréntesis, aunque con una función diferente:
encerrar incisos, “sugerentes irónicos o afectivos, de intención más bien
estilística”.34 Utilizado de esta forma, los manuales indican que debe cerrarse al
final del inciso.
En inglés, también se utiliza para acotar incisos, pero aparece con mucho
frecuencia como forma de explicación, recapitulación o énfasis donde el castellano
emplea otras marcas de puntuación.

I write terribly little – about three poems a year; ´Mr. Larkin says.
Escribo poquísisimo… unos tres poemas al año, afirma Larkin. “Randolph Quirk, a
university grammar of English”

2.4.3.5 Guión. La cuestión del uso del guión (guión corto) en palabras compuesta
inglesas es un tema complejo, hay que tener en cuenta que el guión es un
elemento que facilita la capacidad reproductora de la lengua (repetición). De esta
forma, más importante, hay que tener en cuenta que el guión que sigue al prefijo a

34

MARSÁ, Francisco., Diccionario normativo y guía práctica de la lengua española. Barcelona 1986.
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las palabras inglesas formadas por prefijación se pierde en castellano, que
aglutina los componentes en una sola palabra: “surcoreano”.

2.4.3.6 Comillas. La principal función de las comillas es la señalización de citas y
diálogos. El inglés Norteamericano emplea las comillas altas dobles, y en caso de
ser necesario dentro de ellas, las comillas altas simples. En castellano, coexisten
para los diálogos dos formulas: las rayas y las comillas dobles. Las segundas se
emplean cuando los diálogos están integrados en el párrafo do dentro de otro
diálogo señalado por rayas. También se emplean las comillas en el caso de
recuerdos o pensamientos.

“And then you can ground him?”
¿y después podrás rebajarlo?.

2.4.3.7 Mayúsculas. En el empleo de las mayúsculas se produce una multitud de
interferencias provocado por su uso en inglés donde el castellano suele preferir la
utilización de las minúsculas. Estos son los casos más frecuentes de confusión; en
todos ellos el castellano utiliza, a diferencia del inglés las minúsculas.

-

Tratamientos, títulos y cargos (“Doctor”, “doctor”)

-

Nombres que indican parentesco (“Mother”, “mi madre”)

-

Tendencias

religiosas,

políticas,

filosóficas,

artísticas

(“Buddhism”,

“budismo”)
-

Guerras, batallas, tratados (“Vietnam War”, “guerra de Vietnam”)

-

Denominaciones del calendario o fiestas (“Monday”, “lunes”)

-

Lenguas, gentilicios, etnónimos (“Besarabian”, “besarabiano”)

-

Accidentes geográficos (“Key West”, “cayo hueso”)

-

Epónimos (“Homeric”, “homérico”)

-

Calles, avenidas y edificios (“Statue of Liberty”, “estatua de la libertad”
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-

Títulos de obras (“Midnight’s Children”, “hijos de la medianoche”)
“Randolph Quirk, a university grammar of English”

2.5. PROCEDIMIENTOS DE TRADUCCIÓN

Tras comentar la importancia de una concepción global del texto en la que cada
elemento adquiere una pertinencia y función como resultado de las relaciones con
los demás elementos que lo rodean, se vera a continuación algunas de las
estrategias con las que el traductor intenta hacer corresponder y recrear en su
traducción las fuerzas y equilibrios que estructuran el texto original.
2.5.1. Préstamo. “palabra que se toma de la lengua sin traducirla”35 . El préstamo
da fe de un vacío léxico en la lengua de llegada; por ejemplo, en el caso de una
técnica o un concepto nuevos. Con frecuencia estos términos extranjeros entran
en la lengua a través de obras traducidas. Una distinción útil es la que se ha hecho
entre “extranjerismo” y “extranjerismo naturalizado” (préstamo). La palabra
extranjera tiende, en un primer momento a permanecer inalterada y puede sufrir
luego una adaptación fonética y morfológica.

Ejemplo:

35

-

diskette

-

interfaz

-

software y hardware

-

sort

VINAY, Jean y DARBELNET, Jean., Stylistique comparée du français et de l’anglais, Paris, 1977.
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-

amateur

-

folklore

Estos prestamos pueden presentarse en la traducción de un texto, de una lengua
específica a otra, debido al contacto pluricultural de las naciones, de esta forma,
podemos encontrar extranjerismos franceses presentes en traducciones de lengua
inglesa o castellana o viceversa.

2.5.2. Calco. El calco es una clase de préstamo en el cual se “toma prestado de
la lengua extranjera el sintagma, pero se traducen literalmente los elementos que
lo componen”.36 En esta técnica se distinguen dos formas de calco: “el calco de
expresión”, donde se repestan las estructuras sintácticas de la lengua de llegada,
(“weekend”, “fin de semana”) y el “calco de estructura”, cuando la construcción
sintáctica es novedosa en la lengua de llegada. (“science- fiction”, “ciencia
ficción”).
El calco es uno de los recursos para evitar el extranjerismo y contribuye a
enriquecer la lengua de llegada.

Positioning the lips is a problem that recurrently challenges the ingenuity of the
embalmer.

La colocación de los labios es un problema que desafía una y otra vez la habilidad
del embalsamador.

En esta frase la palabra “ingenuity” puede hacer recurrir al traductor inexperto o
apresurado en un calco paronímico, puesto que a pesar de su parecido
36

VINAY, Jean y DARBELNET, Jean., Stylistique comparée du français et de l’anglais, Paris, 1977.
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morfológico con “ingenuidad”, en inglés significa “ingenio”. A veces el calco
paronímico

se

produce

porque,

entre

dos

palabras

emparentadas

etimológicamente en castellano pero con leve diferencia de significado.

2.5.3 Traducción literal.

Para Newmark, la traducción literal o palabra por

palabra designa el paso de la lengua de partida a la lengua de llegada que da
lugar a un texto que es al mismo tiempo correcto e idiomáticamente, sin que el
traductor haya tenido que preocuparse más por servidumbres idiomáticas.

2.4.4 Transposición. La transposición consiste en la modificación de la categoría
gramatical de una parte de la oración sin que se produzca ninguna modificación
del sentido general. “Es el procedimiento que consiste en sustituir una parte del
discurso por otra, sin cambiar el sentido del mensaje”.37

Ejemplo.

-

“after she left”, “tras su partida”

-

“Out of order”, “no funciona”

-

“like that”, “parecido”

La transposición puede ser obligatoria, exigida por las servidumbres de la lengua,
o facultativa, resultado de una elección estilística por parte del traductor.
“Las obras de referencia suelen contener listas de transposiciones más
frecuentes”.38 En lugar de ofrecer un catálogo que sería necesariamente
incompleto debido a la imposibilidad de abarcar toda la riqueza de la multiplicidad
discursiva.

37
38

VINAY, Jean y DARBELNET, Jean., Stylistique comparée du français et de l’anglais, Paris, 1977
VAZQUEZ – AYORA, Gerardo., Introducción a la traductología. Washington, 1977

63

2.5.5. Modulación.

Según Gerardo Vásquez la modulación consiste en una

variación del mensaje, obtenida por medio de un cambio de punto de vista en la
perspectiva; es decir, en una transposición en el plano del mensaje, en la medida
que opera con categorías de pensamiento en lugar de hacerlo con categorías
gramaticales. Las dificultades de traducción que se suman aquí tienen que ver
ampliamente con características específicas derivadas de ámbitos lingüísticos y
culturales.

Como en el caso de los otros procedimientos, la modulación puede ser obligada u
optativa y revertir una multitud de formas, clasificadas en siete categorías:

-

Transferencia metonímica; donde no existe una relación de contigüidad
espacial, temporal o casual. (“puzzle”, rompecabezas”).

-

Sinécdoque;

donde existe relaciones de inclusión. (“moon blindness”,

“ceguera nocturna”).

-

Inversión de términos; donde uno se convierte en el opuesto (”Health
insurance”, “seguro de enfermedad”)

-

Conversión de afirmaciones o negaciones; donde existe un vacío léxico y
es necesario para darle sentido a la traducción. (“It seems not unlikely”, muy
problable).

-

Cambio de voz pasiva a voz activa; por la diferencia y uso comentado de
estas voces en castellano. (“you are wanted on the phone”, “le llaman al
teléfono”)
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-

Cambio de símbolos; especialmente utilizado para evitar el efecto de
extrañamiento en el cambio de metáforas. (“to get blood out of a stone”,
“sacar agua de las piedras”).

-

Cambio de formas usuales a formas cultas (alótropos); donde se prefíeren
formas más precisas y cercanas a lo concreto. (“Food chaín”, “cadena
trófica”).

2.5.6. Equivalencia.

De acuerdo a Randolph Quirk, la equivalencia intenta

transmitir una misma situación por medio de recursos estilísticos y estructurales
completamente diferentes. Es un tipo de modulación fijada, pero pertenece al
plano semántico, no léxico; por ello, puede considerarse que supera a la
modulación ya que abarca a la totalidad del mensaje ligado a la situación: “men at
work”, “obras”, “it’s better to be a big fish in small pond than a small fish in a big
pond”, “más vale ser cabeza de ratón que cola de león”.

2.5.7. Adaptación. La adaptación busca una correspondencia entre dos
situaciones diferentes; ella, se aplica a los casos en que la situación a la que hace
referencia el mensaje no existe en la lengua de llegada y tiene que crearse en
relación con otra situación, considerada equivalente. Se trata pues, de un caso
particular de la equivalencia, “una equivalencia de situaciones”.39 Supone la
naturalización completa a la cultura receptora ante la existencia de un vacío
cultural. Definido de este modo, correspondería a lo que otros autores han llamado
equivalencia cultural, dinámica o funcional.

Shall I compare thee to a summer’s day?
39

VINAY, Jean y DARBELNET, Jean., Stylistique comparée du français et de l’anglais, Paris, 1977
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Thou art more lovely and temperate:
Rough winds do shake the darling buds of May,
And summer’s lease hath all too short a date.

¿Te compararé a un día de primavera? Eres más
deleitable y apacible. La violencia de los vientos desgarra
los tiernos capullos de mayo, y el arriendo de
la primavera vence en fecha demasiado corta.
« VINAY, Jean y DARBELNET, Jean »

2.5.9. Expansión.

Un caso sencillo de amplificación necesaria por motivos

estructurales es el que ya se ha visto a propósito de los adverbios acabados en
“ly” que se transforman en locuciones adverbiales. Otro caso es el de las
preposiciones que tienen en inglés una gran carga semántica, mientras que en
castellano tienden más actuar como elementos funcionales.

2.5.9.1 Reducción y Compensación. La reducción según Gerardo Vásquez, se
refiere a la pérdida de elementos de la lengua de partida a la lengua de llegada, de
tal forma la versión castellana se presenta más concisa que la original, ya sea por
razones estructurales o estilísticas.

They were all colors, from shiny boot – polish to deathly white, though most were a
glowing pink.

Eran de todos los colores, desde negro charol, hasta blanco cadavérico, aunque la
mayoría eran de un rosa intenso. “VINAY, Jean y DARBELNET, Jean »

Ahora bien, ante la pérdida de matices relevantes o ante la dificultad de encontrar
una correspondencia adecuada. La compensación permite, el juego entre la
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expansión y la reducción. Dada la especificidad de las diferentes lenguas, es
inevitable que en la proceso de transferencia de una a otra se produzcan pérdidas
y ganancias. La compensación intenta recuperar en algún lugar el lastre que ha
tenido que soltarse en otro.

Boy, it began to rain like a bastard. In buckets, I swear to God.
¡Jo! ¡De pronto empezó a llover a cantaros! Un diluvio, se lo juro!
« VINAY, Jean y DARBELNET, Jean »

De acuerdo con los planteamientos de Gerardo Vásquez La pertinencia de todos
estos procedimientos es algo que debe decidir el traductor en función, de los
elementos contextuales; en la medida que la traducción es una técnica, es posible
hacer cierto tipo de generalizaciones; pero, en la medida en que es un arte, sólo la
intuición y la sensibilidad lingüística del traductor pueden decidir si la solución
aplicable a cada caso en concreto.

2.6. LA REVISIÓN DEL RESULTADO

Una vez reconstituido el texto en la lengua de llegada queda aún una última fase
importante. Con el fin de detectar las ganancias y pérdidas, que inevitablemente
se producen en el trasvase lingüístico, y establecer posibles compensaciones, es
necesario proceder a una comparación, a todos los niveles, entre el texto original y
el producto traducido. Esta revisión, al igual que el proceso de descodificación y
recodificación, se lleva acabo a distintos niveles.

La revisión es un movimiento retroactivo que obliga a valorar el texto de partida
por un lado y la nueva situación comunicativa del texto de llegada por otro.
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Juliane House establece dos categorías de traducciones en función de los
resultados:

– Overt translation es la traducción que, por los presencia de ciertas piezas
desencajadas o forzadas, hace sospechar que se trata de una traducción.
– Covert translation es el texto traducido, perfectamente coherente, que
funciona como un texto original.

A nivel de comprensión textual, los parámetros de revisión se establecen del
modo siguiente según Juliane House:

a. Penetración en el nivel peritextual:

– Reconocimiento y valoración de la función y tipología textuales: estrategias
compensatorias.
– Reconocimiento

y

valoración

del

aparato

enunciativo

(relaciones

emisor/receptor).
– Reconocimiento y evaluación de las intenciones del autor (valoración de
carga irónica, enfatización adecuada, intención polémica, estilo individual).
– Interpretación de la carga implícita: reconocimiento de presuposiciones y
sobre – entendidos.
– Interpretación de los “universos de creencias” de los enunciadores.
– Reconocimiento y valoración del marco cultural del texto de partida.
– Reconocimiento y valoración de la distancia cultural.

b. Penetración en el nivel macrotextual:

– Reconocimiento y valoración de los registros de lengua utilizados.
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– Reconocimiento y valoración de la carga connotativa (afectiva, peyorativa,
infantil, etc...)
– Reconocimiento y valoración de la organización argumentativa y narrativa
(conectores y catáforas, repeticiones, etc.)
– Fidelidad a la conexión de elementos temáticos y remáticos y progresión
textual.
– Conocimiento y comprensión del tema del texto de partida.
– Fidelidad a otras marcas pragmáticas: interjecciones, marcas volitivas, etc.
– Fidelidad a la trayectoria argumentativa.
– Reconocimiento y valoración de la temporalidad.

c. Penetración en el nivel microtextual:
– Reconocimiento y valoración de los elementos semánticos clave.
– Conocimiento del léxico utilizado.
– Valoración de la fraseología y del contenido idiomático.
– Reconocimiento y valoración de las características morfosintácticas.
– Reconocimiento y valoración (si hay lugar) de la carga fónica y la oralidad.

Estos parámetros de comprensión deben reflejarse, a nivel de la reconstitución del
texto en los siguientes factores:

Una adecuación de la carga pragmática funcional de la unidad textual global:

– Adecuación de la función textual.
– Adecuación de

las intenciones del autor a la nueva situación de

comunicación: explicitaciones e implicitaciones.
– Adecuación del marco cultural a la nueva situación: adaptaciones,
ganancias y pérdidas.

69

– Evaluación de la explicitación de elementos culturales opacos para el nuevo
lector.
– Adecuación al nuevo momento en que produce la traducción.
– Adecuación al lugar en el que e desarrolla el nuevo acto comunicativo.
– Adecuación a lasa necesidades y exigencias del cliente de la traducción

Una correcta aplicación de las técnicas traductoras:

– Utilización de modulaciones y transposiciones.
– Aplicación de mecanismos amplificadores.
– Aplicación de mecanismos sintéticos.
– Aplicación de omisiones.
– Reorganización y reconstrucción correctas.
– Detección de segmentos incoherentes
– Detección de contra errores por falta de conocimiento del original
– Detección de deficiencias en la utilización de términos)
– Detección de errores de segmentos innecesariamente expandidos que
modifican la forma o el contenido del original.
– Correcta utilización de tiempo, aspecto y voz verbales
– Precisión léxica: hallazgo de los términos adecuados.
– Adecuación a la isotopía textual.
– Correcta utilización de reglas de formación de neologismos.
– Correcta utilización de préstamos y calcos.
– Detección de barbarismos.
– Detección de false friends.
– Detección de ambigüedades léxicas.
– Utilización de terminología específica apropiada.
– Dominio de expresiones idiomáticas y alusiones culturales:
– Uso apropiado de refranes, proverbios.
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– Adecuación de metáforas y metonimias.
– Adecuación de referencias culturales.
– Adecuación de chistes, juegos de palabras, fragmentos de poemas,
canciones...
– Apoyos explicativos adecuados: notas y glosas del traductor, segmentos
explicativos intercalados...
– Recursos estilísticos adecuados.
– Valoración de ganancias y pérdidas estilísticas.
– Aplicación de técnicas estilísticas compensatorias.
– Correcta utilización de diccionarios.

Este listado de errores teóricos no puede hacernos olvidar que el texto traducido
es un producto con una finalidad determinada. Cada texto, enmarcado en las
circunstancias concretas que han motivado su transferencia, da lugar a unas
estrategias traductoras concretas y determina decisiones y soluciones.

2.6.1 Las ayudas del traductor: los diccionarios. La clave del buen uso de
estos instrumentos reside fundamentalmente en utilizarlos en el momento
oportuno. Cada una de las fases translatorias requiere un tipo determinado de
estas fuentes documentales que, básicamente se dividen en:

– Diccionarios monolingües.
– Diccionarios bilingües.
– Fuentes

de

documentación

más

extensas:

enciclopedias,

léxicos

especializados...

La consulta del diccionario solo puede hacerse sabiendo qué tipo de información
se está buscando y cuáles son las exigencias impuestas por el texto.
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2.6.2. Conclusiones respecto al marco teórico (La traducción: sus
características y elementos)

El asunto de la traducción, a poco que lo

persigamos, nos lleva hasta los arcanos más recónditos del maravilloso fenómeno
del habla.

Trasladando esta idea general al oficio del traductor, podemos señalar que la base
fundamental del mismo se centra en una destreza especial para llevar a cabo una
toma continua de decisiones señaladas por la Ciencia de la Traducción, y por otro,
en un análisis textual que permita extraer del mensaje objeto de transferencia los
factores más característicos. De este modo podemos concluirlo en el desarrollo de
las siguientes etapas:

– Desmontar las diversas piezas que componen el mecanismo textual,
procediendo a un análisis del alcance semántico e intencional de cada una
de ellas y valorando su papel en todo el conjunto
– Aplicar diversos mecanismos interpretativos de tipo pragmático –
semántico, examinando la posición de quienes concurrían al primitivo acto
de enunciación.
– Aplicar unas técnicas de coherencia y funcionalidad para recomponer el
nuevo mecanismo en la lengua de llegada.
– Valorar el alcance del nuevo producto según las nuevas circunstancias de
comunicación y la funcionalidad concreta del nuevo mecanismo textual.
– Luchar contra la elaboración de un producto e impreciso mediante una
revisión detallada de cada uno del os pasos realizados.

Un traductor debe poseer un espíritu de curiosidad permanente que le lleve a
interesante por todo tipo de temas y ampliar continuamente su cultura.
Debe mostrar una aptitud al razonamiento y a la lógica verbal que le de acceso al
intrincado laberinto de los signos de la lengua.
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Necesita una cierta intuición y una madurez suficiente para comprender las
verdaderas intenciones del mensaje y llegar más allá de lo expresado por las
palabras.
Por ello, para llevar a feliz término esta tarea, forzosamente se requiere según
Juliane House:

– Saber escuchar.
– Saber leer.
– Saber interpretar con fidelidad.
– Para luego poder restituir con una expresividad adecuada.
– Ser honesto del trabajo que se está haciendo.

Sólo partiendo de estas bases es posible tender con éxito el puente de unión entre
dos mensajes, dos lenguas, dos culturas, dos comunidades, en este acto conjunto
de comprensión y comunicación.

2.7.

SAN JUAN BAUTISTA: SU VIDA Y SU LEGADO40

San Juan Bautista de La Salle, un amigo de Jesús y de los jóvenes

Nace en una de las principales familias de la ciudad. Su padre era Consejero del
Rey. Juan Bautista es el mayor de siete hermanos. Todos se querían y avenían
mucho. Puede estudiar porque su familia es rica. Juan Bautista es inteligente y
le gusta mucho aprender. Por las noches, su abuela le cuenta bonitas historias
sobre la vida de los santos. Es uno de los momentos más esperados por el

40

Tomado de www.lasalle.org, Historia de las Escuelas de los Hermanos Cristianos.
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pequeño Juan Bautista. ¡Cuántos ejemplos de bondad, de valor, de generosidad
van aprendiendo en los protagonistas de aquellas historias!

Pronto fue

descubriendo el valor de la oración. Diariamente, sobre todo por las noches, reza
al Señor y le confía sus inquietudes, sus pensamientos. Este frecuente diálogo con
Cristo va orientando su vida.

Juan Bautista de La Salle va creciendo y sus padres piensan que París es mejor
que Reims para continuar sus estudios. En París -ahora tiene 19 años- decide
estudiar para sacerdote. Él también quiere ser bueno, valiente y generoso, como
los personajes de las historias que explicaba su abuela.
Siendo seminarista ayuda en la catequesis de la parroquia. Los niños se
encuentran bien a su lado. Y La Salle, también. Cuando todo le iba bien, muere
su madre y, pocos meses después, su padre. Para La Salle es una gran pena,
los quería mucho. Como es el mayor de la familia, debe cuidar de sus hermanos.
Los pequeños no echan tanto de menos a sus padres porque Juan Bautista los
atiende muy bien. Sin embargo, sigue estudiando y, finalmente, es ordenado
sacerdote. Se siente muy feliz por encontrarse tan cerca de su amigo Jesús.

El sacerdote es como otro amigo Jesús entre los hombres. Así lo entiende Juan
Bautista y, por eso, ayuda a las personas. La Salle es famoso porque predica
muy bien. Vive tranquilo porque en su casa no falta de nada. Juan Bautista puede
considerarse un hombre afortunado, puede sentirse feliz. Pero a su alrededor, no
todos son felices. Y se da cuenta. Los ricos tienen de todo, mientras los pobres
viven en la miseria, sin las cosas más necesarias

Son años de muchas guerras. A los heridos y afectados nadie les da trabajo.
Tienen que pedir limosna. La gente sencilla pasa hambre.

Eso provoca

delincuencia y tristeza. Los padres, preocupados por la comida, se olvidan de los
hijos. Al no haber escuelas para los pobres, los niños se pasan todo el día en la
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calle. Condenados por la miseria y la ignorancia, Juan de La Salle acude a su
amigo Jesús para que solucione estos problemas: "-Jesús, haz algo por esta
pobre gente." Y Jesús le responde: "-Y tú, ¿qué haces por ellos?".

Un día, se presenta en Reims el señor Nyel. Es maestro. Quiere abrir una
escuela para los niños pobres. Pide ayuda al señor de La Salle en el año 1679.
La Salle le ofrece ayuda en todo momento y se alegra al ver que puede hacer
algo por los niños. El cura les ha dejado una sala. Ahora sólo faltan los maestros.
Buscan personas dispuestas a enseñar a los niños. Les cuesta, pero los
encuentran.

Se abre la escuela. Los niños ya no están abandonados por las calles.
Pero los maestros no saben educarlos correcta- mente. La Salle acoge a los
maestros en su casa, comen con él y con sus hermanos, y les enseña cómo
deben educar. Los familiares de La Salle no quieren que estos pobres
maestros, de baja categoría social y sin conocimiento de las normas de
elegancia y de la aristocracia, se quede en una casa tan importante con es la
suya. Le piden que los eche.

Juan Bautista ha tomado una decisión firme. No renuncia a la realización de su
proyecto. Pero La Salle, que ha elegido continuar su vida al lado de los
pobres, debe administrar las rentas del patrimonio familiar. Una idea le pasa
por la cabeza: "Aunque siga al lado de es- tos pobres maestros, yo sigo siendo
rico. ¿Qué puedo hacer?" Aquel año el invierno es muy duro. Las cosechas
han ido mal y el hambre se ha extendido por Francia. Juan Bautista compra
comida para los pobres con su propio dinero. Ahora ya está contento; ya es
pobre como sus maestros.
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La vida es dura. Los maestros, cansados de dificultades y del hambre, se van
y Juan Bautista se queda solo. Como en los momentos difíciles, acude a Jesús:
"Y ahora, Señor, ¿qué hago?" "-Tú, tranquilo, confía en mí" - le dice.

Muchos jóvenes que han visto lo que el Señor de La Salle ha hecho, quieren
imitarlo y dejan sus familias y sus comodidades. Así nacen los Hermanos de las
Escuelas Cristianas.
Los Hermanos no son sacerdotes, porque todo lo que está relacionado con
la escuela y con los niños ocupa por completo su vida. El Hermano es,
sobre todo, un amigo de sus alumnos, porque recuerda lo que dice Jesús:
"Lo que le hacéis a un niño, me lo hacéis a mí".

El Hermano juega con los niños porque Jesús dice: "Si no sois como los
niños, no entraréis en el cielo". El Hermano ayuda a los niños y los jóvenes
a hacerse personas. Quiere que sean, entre los otros, como la sal en los
alimentos, que no se ven pero que los hace más sabrosos. Es como el
sarmiento, que da buen fruto porque está unido a la cepa. Los Hermanos
se comprometen a amar a todo el mundo, por el voto de castidad; a
compartir lo que tienen, por el voto de pobreza; y a hacer lo que Dios
quiera de ellos, por el voto de obediencia. Por eso decimos que los
Hermanos son religiosos.

Muy pronto las escuelas de los Hermanos se llenaron de niños porque les
gustaba mucho. La gente está contenta porque los alumnos aprenden y
respetan a las personas. Pero unas personas envidiosas rompen la puerta
de la escuela, destrozan los muebles, los libros, y lo tiran todo por la
ventana. La Salle contaba estos hechos a su amigo Jesús. Le pide ayuda
y sigue trabajando, como si no hubiese pasado nada.
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Un día, cuando viajaba, se encontró a un joven holandés, con ideas muy
equivocadas sobre la religión. Se hacen amigos y La Salle le escucha con
mucha atención. De noche, le invita a hospedarse en la casa de los Hermanos.
La piedad y la alegría que ve en todos ellos hacen que el joven, desde aquel día,
comparta con los Hermanos y la Iglesia la fe en Jesucristo. Se convierte en uno
más de los admiradores de La Salle.

Pero los enemigos siguen atacando las Es- cuelas Cristianas y logran que los
Tribunales cierren algunas de ellas. Juan Bautista, frente a tantas dificultades, se
va de París a Parmenia, sin decírselo a nadie. Allí reflexiona y reza intensamente:
"¿Qué quieres que haga, Jesús?"

Cuando los Hermanos se dan cuenta de ello, le escriben una carta y le obligan
a volver y a seguir encabezando las Escuelas Cristianas. Sólo quieren tener
como Superior al señor de La Salle, porque es una buena persona. Juan
Bautista vuelve y los Hermanos lo reciben muy contentos. La gente buena
siempre es querida.

Escribe libros para los Hermanos y para los Maestros, contándoles lo que deben
hacer para ser buenos educadores de los niños y los jóvenes. También escribe
muchos para estos religiosos Hermanos, para orientarlos en su vida espiritual y
en el seguimiento del camino de Jesús.

La Salle ya tiene muchos años y se siente enfermo. Pero está contento porque
durante su vida ha ayudado a muchos niños y jóvenes a realizar su proyecto de
hacerse hombres y cristianos. El 7 de abril de 1719 muere, acompañado de sus
Hermanos, que seguirán su camino. Finalmente, se encontrará cara a cara con su
gran amigo Jesús.
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Juan Bautista de La Salle sigue viviendo en los Hermanos, los Profesores y los
Maestros que se encuentran en las Escuelas de La Salle de todo el mundo que
también quiere ser amigos de Jesús, de los niños y de los jóvenes. Hoy
encontramos Hermanos y educadores de La Salle en todos los rincones del
mundo porque en todas las naciones existen niños y jóvenes que necesitan saber
que Dios es nuestro Padre. Los Hermanos llegaron a España en 1878, a
Cataluña en 1879 y a Girona en 1904.

2.7.1 Principales Méritos pedagógico de San Juan Bautista De La Salle

(Reims, 30/04/1651 - Rouen, 07/04/1719)
1. Ha fundado las "Escuelas de Magisterio", llamadas "seminarios de maestros
de escuela", para hacer frente a la primera y principal necesidad en el campo
docente, esto es, la preparación moral y cultural de los maestros.
2. Ha fundado la primera congregación religiosa de varones, los Hermanos de las
Escuelas Cristianas, compuesta exclusivamente de laicos, consagrada a la
"educación cristiana".

3. Ha hecho que triunfara el método simultáneo en la enseñanza primaria.

4. Ha dado prioridad a la lengua materna en sustitución del latín en el aprendizaje
de la lectura, contrariamente al uso tradicional en su tiempo.

5. Ha proporcionado la gratuidad a las escuelas primarias fundadas por él para
los hijos del pueblo, adelantándose a los gobiernos más progresistas.

6. Ha organizado, antes que ningún otro, las escuelas nocturnas y dominicales
para los jóvenes trabajadores.
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Resumiendo: La Salle ha sido uno de los más grandes y eficaces
organizadores de la escuela popular, una escuela orientada a la preparación de
las clases populares para el logro consciente de sus objetivos en el tiempo y la
eternidad.

2.7.2 EL PEUL (PROYECTO EDUCATIVO UNIVERSITARI LASALLISTA)

2.7.2.1

¿Quiénes somos? El nombre de la Universidad es programático:

somos la Universidad De La Salle. En esta denominación están incluidos tres
conceptos definitorios; somos una:

-

Universidad

-

Católica

-

Lasallista

Somos Universidad, es decir, "una comunidad académica, que, de modo riguroso
y crítico, contribuye a la tutela y desarrollo de la dignidad humana y de la herencia
cultural mediante la investigación, la enseñanza y los diversos servicios ofrecidos
a las comunidades locales, nacionales e internacionales" (ECE, 12).Somos, una
universidad Católica. En cuanto carácter institucional lo católico significa que la
organización de la Universidad, su Marco Doctrinal, sus estatutos, directivas y
personal que sirve a la Universidad se rigen por la doctrina de la Iglesia Católica y
por su normatividad canónica; es decir, que esa organización se encuentra
comprometida con el propósito de dar un testimonio comunitario de vida cristiana.
En cuanto Programa Sugestivo de Vida en común lo católico significa que la
Universidad ofrece y promueve un proyecto pedagógico orientado por el Modelo
Educativo Católico, por sus principios, valores y finalidades y se empeña en lograr
la realización de un "humanismo pleno" e integral. Somos, así mismo una
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Universidad De La Salle. Este adjetivo significa que la responsable de la
fundación, de la orientación y de la dirección del claustro es la Comunidad de los
Hermanos de la Escuelas Cristianas, comunidad de religiosos laicales fundada
hace 300 años por San Juan Bautista De La Salle. Desde entonces, esta
comunidad tiene por vocación la educación cristiana de la juventud y el anuncio
del Evangelio de Jesucristo al mundo de la educación. La trayectoria educativa de
la comunidad De La Salle ha generado un enfoque y un estilo educativos que
también orientan al Proyecto Educativo Universitario.

2.7.2.2

¿Cuál es nuestra realidad?

El ser de la Universidad se realiza y se

afianza por medio de la interacción con el contexto social que la rodea. En este
contexto se perciben diversos niveles: el de los acontecimientos transitorios y
coyunturales y el de las condiciones históricas en el que se manifiesta la
sensibilidad humana básica para determinados valores. Condiciones históricas.
Nuestro país se encuentra en un proceso de transición hacia una sociedad
"moderna".

Así

lo

manifiestan

fenómenos

como

la

urbanización,

la

industrialización, los medios de comunicación y la informática, la transformación
política y las exigencias económicas. Tal situación condiciona los esfuerzos que se
vienen haciendo durante las últimas décadas en el nivel de la educación superior
por alcanzar niveles más altos de calidad científica y académica. El Proyecto
Educativo Universitario Lasallista es una expresión de estos esfuerzos y ha tratado
de incorporar de la mejor manera posible los que se vienen haciendo en otras
instituciones. Dentro de este contexto, la Universidad De La Salle ha venido
realizando una reflexión pedagógica continua encaminada a clarificar su Proyecto
Educativo y a lograr su estudio y aplicación. Esta reflexión ha tenido como
protagonistas principales en los años: al Comité de Currículo de la Universidad,
que tiene como primera función la dinamización de este proceso; al Comité
Académico Ampliado, que viene reflexionando en forma regular sobre los
principios orientadores del Proyecto; a los cursos de pedagogía y Lasallismo en
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los que los profesores de la Universidad hacen lo propio y retroalimentan el
proceso; a los grupos de reflexión de la Universidad, tales como el Centro de
Investigaciones Lasallistas, que ha recogido y sistematizado los aportes de los
otros grupos; a los profesores del Área de Formación Lasallista, que han
dinamizado el Proyecto entre la población estudiantil de la Universidad.

2.7.2.3

Compromisos institucionales.

Se presenta a continuación una serie

de ítems descritos en el PEUL como derroteros a seguir para la consecución de
los logros de nuestra comunidad Universitaria Lasallista.

1. Con la educación en lo superior y para lo superior:

La modalidad universitaria de la Educación Superior se caracteriza por su
fundamentación científica y por su amplio contenido social y humanístico. Las
notas distintivas de toda Universidad son su corporatividad, la libertad y
universalidad del saber, y la autonomía, que se deriva de aquellas. La Educación
Universitaria ha sido definida como un campo específico para el ministerio
educativo confiado por la Iglesia a los educadores Lasallistas y se le trata con
seriedad en cuanto a los estudios, calidad en la formación, responsabilidad y
exigencia, tal como corresponde a este ministerio.

2. Con una visión cristiana del hombre y de la realidad:

La Universidad De La Salle es una Universidad católica y ofrece a la sociedad una
alternativa de Educación Superior inspirada en el Modelo Educativo Católico. Este
modelo orienta el quehacer educativo y el enfoque de la pastoral universitaria del
claustro.

81

3. Con una Educación centrada en la promoción de la dignidad de la Persona
Humana:

Tanto el fundamento antropológico del modelo educativo católico, como la
orientación filosófica de la educación superior en Colombia y la concepción
pedagógica Lasallista, coinciden en que el fin de la educación es la promoción de
la dignidad de la persona humana, por medio de la cultura. Este fundamento
común define un enfoque de filosofía de la educación, un modelo de gestión
curricular y de intervención didáctica de carácter personalizante, relacional y
promotor del cambio sociocultural.

4.

Con una adecuada proyección histórica y sociopolítica:

Por razón de su naturaleza como Universidad y a su carácter lasallista, el claustro
es una institución abierta a la problemática nacional y latinoamericana,
comprometida con el proceso de cambio a la vez que con los valores eternos y
universales y a la solución de esa problemática.

5.

Con una opción preferencial por los pobres:

Los principios, criterios y directrices de la Iglesia, especialmente de la
latinoamericana, la filosofía y espiritualidad Lasallista y los retos éticos que el
entorno sociocultural le plantea a la Universidad, determinan un compromiso
preferencial con los más pobres y desvalidos de la sociedad, en cuanto
destinatarios directos del servicio educativo y sociocultural, y en cuanto sesgo
formativo y académico de la Universidad.

2.7.2.4 Metas específicas. Conforme a las Disposiciones expuestas en el PEUL.
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1. En cuanto al compromiso con la "Educación en lo Superior y para lo
Superior":

- Consolidar un sistema dinámico de investigación como soporte de la docencia y
de la renovación curricular; sistema integrado por subsistemas funcionales de
capacitación, producción y divulgación investigativas. Este sistema estará al
servicio de los distintos programas que ofrece la Universidad y del avance del
propio conocimiento.

- Alcanzar el mejor nivel de calidad en la formación humanística, ética, científica,
técnica y profesional de los estudiantes dentro de una actitud pedagógica acorde
con el pensamiento y el estilo Lasallista.

- Lograr la transformación del modelo curricular general de la Universidad, de un
corte meramente instruccional hacia uno de clara proyección social, por medio de
un "modelo de entrenamiento" profesional adecuado.

2. En cuanto a la "visión cristiana del hombre y de la realidad":

- Lograr la definición de líneas y la formulación de proyectos de investigación
específicos, relacionados con el Modelo Educativo Católico, en su modalidad
universitaria, y con temas relacionados con la evangelización en nuestra sociedad.
- Diseñar los perfiles profesionales y los currículos de las carreras dentro de
requisitos específicos de formación cristiana. Promover procesos que garanticen
una reflexión permanente y un estudio interdisciplinario sobre las relaciones entre
ciencia y fe y fe y cultura.
Propiciar al mismo tiempo, espacios para profundización de la fe y del compromiso
cristiano por parte de quienes estén interesados en este particular.
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- Crear un ambiente universitario que proyecte los valores evangélicos gracias al
testimonio cristiano, personal y grupal de los integrantes de la comunidad
universitaria.
- Definir y desarrollar procesos básicos de la pastoral universitaria - litúrgica,
profética y social - y apoyar los que programe la pastoral diocesana y nacional.

3. En cuanto a una "educación centrada en la promoción de la dignidad de la
persona humana"

- Determinar líneas y promover proyectos de investigación relacionados con la
filosofía, la gestión e innovación de entornos educativos universitarios de carácter
personalizante.
- Lograr un diseño y una gestión curricular y académica acordes con las
exigencias

y

características

de

un

"ambiente

personalizado"

y

de

un

acompañamiento fraterno.
- Promover y compartir programas y experiencias de servicio social en los que se
proyecten los valores Lasallistas: espíritu de fe, fraternidad, servicio, honestidad,
responsabilidad, creatividad y espíritu constructivo.

2.7.2.5 En cuanto a la proyección histórica y sociopolítica"

- Promover la investigación y el estudio de la realidad sociopolítica nacional y
latinoamericana. Así mismo. Lograr el desarrollo de procesos y mecanismos
funcionales

de

intercambio

y

de

información

sobre

investigaciones

e

investigadores, en temas de interés común con instituciones nacionales e
internacionales.
- Desarrollar una concepción y una gestión curriculares que promuevan en los
estudiantes una formación política seria, una perspectiva y un compromiso
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profesional

socialmente

fundamentados

y

una

vocación

por

la

unidad

latinoamericana.
- Establecer mecanismos funcionales de interacción con grupos, entidades
públicas y privadas e instituciones de la región, que permitan afianzar la formación
sociopolítica de los estudiantes.

2.7.2.6 En cuanto a la "opción preferencial por los pobres"

- Lograr la definición de líneas de investigación específica, acorde con el
Pensamiento Lasallista, que permitan el desarrollo de proyectos concretos en
respuesta a las situaciones de pobreza e injusticia social en el país.
- Con base en los lineamientos del Pensamiento Lasallista, lograr el diseño y la
gestión de currículos de decidida proyección social, que conduzcan a la formación
de la sensibilidad, el criterio y el compromiso social de los estudiantes, así como a
su capacitación metodológica y técnica para la inserción en los diversos grupos
sociales.
- Estructurar un modelo de formación y servicio social propio de la Universidad,
dentro de los principios y criterios del pensamiento social de la Iglesia y del estilo
De La Salle.

La confiabilidad del proyecto educativo universitario lasallista se debe, además a
lo expuesto, al respaldo que le dan:
a. Una trayectoria trisecular de educación de los Hermanos de las Escuelas
Cristianas en todo el mundo, que se orienta por un Proyecto Educativo
internacional, con aplicación en Latinoamérica y en Colombia.
b. Una trayectoria de educación lasallista en el país de más de cien años, con
realizaciones suficientemente conocidas y apreciadas por la sociedad.
c. Una experiencia universal de Educación Superior Lasallista, respaldada por más
de 70 instituciones en diferentes países.
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d.

Una experiencia de 30 años de la propia Universidad, con un crecimiento

cuantitativo y cualitativo afirmado en una Comunidad Religiosa cuya vocación
específica es la educación cristiana de la juventud.
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3. DISEÑO METODOLÓGICO

A continuación se presenta el diseño metodológico elegido para llevar a cabo la
traducción, a partir de las técnicas descritas anteriormente.

2.1 Tipo De Traducción. A partir de las técnicas más usuales en la traducción, se
realizó una traducción de tipo parafrástica; es decir se llevó a cabo una explicación
o interpretación amplificativa del texto. Una especie de traducción libre, más no
textual, porque ésta última (aunque aporta elementos a la traducción parafrástica),
se limita demasiado en brindar su verdadero sentido (the meaning), y por ende,
limita al lector del real entendimiento del texto, lo cual no es en ningún momento
el objetivo central del proyecto.

2.1.1 El Objeto de la traducción. Se realizó la traducción del libro “How to give a
Christian education”, que consta de setenta hojas, ciento cuarenta páginas,
dividido en: introducción, conclusiones y nueve ensayos, recogidos como
compilación al seminario realizado el año de 1979 en la provincia de “Narragasett
Rhode Island”. Su portada presenta el título de la obra, además de anexar, el
nombre de la comunidad y una de las frases célebres recogidas en el seminario,
cuenta también con una tabla de contenido y la presentación de cada uno de los
hermanos participantes en la obra.

2.1.2 Proceso de Traducción. Para llevar acabo la traducción, se llevó a cabo en
primera instancia una lectura inicial que permitió tener o alcanzar una idea general
sobre el texto en cuestión, de esta manera, y como segundo paso se procedió a
realizar una lectura inferencial, para obtener hechos relevantes que vislumbraron
las principales concepciones y pensamientos del autor, o autores, para luego
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escribir una primera versión, la cual bajo correcciones y observaciones del asesor,
se convirtieron en la segunda y final versión del documento.
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4. TRADUCCIÓN DE LA OBRA “HOW TO GIVE A CHRISTIAN EDUCATION”

Durante abril de 1979, un grupo de Hermanos Cristianos se reunieron

en la

provincia de Narragansett, Rhode Island, para asistir a un seminario de una
semana sobre el tema de religión y educación. Nuestros ensayos fueron repartidos
entre el grupo de hermanos para estudiarlos un mes antes de la reunión. Estos
artículos que fueron revisados y elaborados como una síntesis de nuestro
congreso, se presentan a continuación en este libro.
Nuestro propósito es que estos despierten y estimulen reflexión y discusión en
nuestros lectores. Las ideas planteadas son exploratorias basadas en nuestras
investigaciones, estudio y experiencias y no necesariamente reflejan el
pensamiento de todos los Hermanos en Estados Unidos y Canadá. Si desea
comunicarse y dar su punto de vista, pueden encontrar nuestras direcciones en la
última página de esta publicación.
Expresamos nuestro agradecimiento a la conferencia regional de hermanos
Cristianos por su apoyo fraterno y ayuda económica.
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Introducción

Timothy McCarthy, fcs

Nunca antes en la historia de la iglesia Cristiana había existido una educación
religiosa disponible para todos aquellos quienes la querían o necesitaban. En la
Francia Católica del siglo XVII, una educación religiosa impartida a través de los
colegios difícilmente existía. Habían algunas escuelas para niñas dirigidas por
Hermanas; sin embargo, no existía escuelas para niños pobres. Para aliviar este
problema, Juan Bautista de la Salle (1651 – 1719), en colaboración con un
talentoso profesor de nombre Adrian Noel, el 15 de abril de 1679, establecieron su
primera escuela en la comunidad rural de Saint Maurice en la ciudad de Rheims.
Gradualmente De La Salle llamó la atención de varios educadores a colaborar en
su obra. Los problemas, fallas y logros de los primeros Hermanos son legendarios.
Para el momento de la muerte de De La Salle, existían 274 Hermanos en 27
comunidades, enseñando a más de 9000 estudiantes. Hoy en día, 300 años
después, algunos 10.500 Hermanos en 75 países continúan su misión; impartir
una educación Cristiana.

De La Salle fue un hombre inteligente, santo y práctico. Poseía cualidades
excepcionales que le permitían vislumbrar claramente la misión de los Hermanos
dentro de la religión. En sus trabajos religiosos, particularmente, Las meditaciones
para el tiempo de santidad, invitaba a los Hermanos al descubrimiento de Dios en
sus relaciones diarias con los estudiantes. El centro de su espiritualidad se
fundamentaba en la premisa que los Hermanos debían vivir para Dios,
encontrándole mientras trabajan con fe y entusiasmo en el desarrollo educacional,
cultural y religioso de sus estudiantes. De La Salle pedía de los Hermanos
“estudiar

la naturaleza de sus experiencias diarias en el servicio educativo,

91

impartiendo el evangelio y sus requeriementos en todas los quehaceres diarios
que ofrecían. (Miguel Campos, FSC).

Cada año, desde 1972, un grupo de Hermanos se han encontrado para
estudiar la espiritualidad de De La Salle y de los primeros Hermanos para que de
esta manera, podamos vivirla hoy en una sociedad y una iglesia en constante
transformación, si no, determinada por factores como pluralismo religioso,
secularización, y la búsqueda de libertad, paz y justicia.
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Cada año este grupo ha discutido y escrito acerca de la espiritualidad de De La
Salle enfocándose en temas como la vida en comunidad, la ordenación sacerdotal,
los votos en general o algunos votos específicos como castidad y humildad. Este
año nos reunimos para estudiar el extenso tema de educación y religión. Nuestros
nueve ensayos varían entre los aspectos relacionados con las sagradas
escrituras, lo histórico, lo cultural, teológico y pedagógico de este complejo tema.
Sin embargo, la espiritualidad de De La Salle en es la cuestión central de estos
ensayos.

El evangelio de Jesús de Nazaret es la fundamentación de la espiritualidad de
De La Salle y de la educación religiosa. Un ensayo trata de cómo el evangelio es
entendido y ensañado hoy en día (McCarthy). Otro explica el significado de De La
Salle adjunto al termino “Escuela Cristiana (Miner). Dos ensayos más, examinan el
impacto de enseñar en las premisas religiosas y el desarrollo moral de los
estudiantes. (Beatie, Dundero), hay también una inspección de varios de los serios
problemas que los educadores Católicos deben solucionar si quieren instruir a las
personas a desarrollar su ministerio en y para la iglesia. (Gros). Otros dos ensayos
explican que ese tan reflexivo evangelio se involucra con la justicia social, la paz y
la libertad como dimensiones constitutivas de la educación Cristiana, y que esas
reflexiones implican variados problemas sociales, políticos y religiosos que
conciernen no solamente a la iglesia y la sociedad sino también a estudiantes y
educadores. (Salm, Collins). Existen también, indagaciones dentro de la educación
religiosa de personas de mediana y tercera edad, especialmente se enfoca en
clarificar la crisis central de la vida media: moralidad. (Moran, Balfe). Finalmente,
este libro concluye con una síntesis de los temas centrales de las discusiones que
ellos sostuvieron durante los tres días de seminario (Helldorfer).

Este libro fue escrito para los Hermanos Cristianos; sin embargo, sus
contenidos pueden interesar y ayudar a cualquiera involucrado en la enseñanza
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religiosa, especialmente aquellos profesores, padres y presbíteros que en apoyo a
los Hermanos se preocupan por impartir una educación Cristiana.
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Los hermanos y el evangelio

Timothy McCarthy

Los hermanos de las escuelas cristianas tienen sus orígenes en el llamado
de San Juan Bautista de La Salle a educar niños, especialmente aquellos de entre
los pobres, en los valores humanos y cristianos del evangelio. La reglamentación
de 1705 decía así:

El propósito de este instituto es dar una educación cristiana a los niños. Es
para este propósito que los Hermanos mantienen sus escuelas porque al tener
niños a su cuidado durante el día y la noche ellos pueden enseñarles a vivir bien,
instruyéndolos en los misterios de su religión, inspirándolos con las premisas del
evangelio y así darles una educación cristiana adecuada… Las escuelas cristianas
fueron establecidas para que los niños de los trabajadores y los pobres tengan
estas ventajas.

Hoy, los Hermanos continúan con la misión de De la Salle. Sin embargo,
hoy, por causa de muchos desarrollos y cambios en la vida de la iglesia, la
sociedad y en las prácticas y teorías de la educación; la educación en el evangelio
cristiano es una misión bastante desafiante.

Uno de los desafortunados resultados de estos cambios en la iglesia, en la
sociedad y en la educación es que muchos Hermanos están confundidos acerca
de su identidad y misión. Una de las posibles causas de la confusión de identidad
son los muchos títulos dados a los profesores de religión de hoy. Los profesores
de religión

son señalados como evangelizadores, pre-evangelizadores, y re-

evangelizadores. Son llamados catequistas, instructores de religión, y educadores
religiosos. Ellos son llamados educadores cristianos y educadores católicos.
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Esta proliferación de títulos podría ser positiva si cada uno de estos títulos
estuviera fácilmente definido. En realidad, muchos de ellos son usados como
sinónimos. Gabriel Morán abordó este problema en un prolongado repaso de un
libro de Didier-Jacques Piveteau and J.T Dillon, El resurgimiento de la instrucción
religiosa.

Morán explica que James M. Lee, el autor de muchos libros y artículos
acerca de la enseñanza de la religión, usa la categoría de instrucción religiosa y
relaciona el término con educación religiosa. Él señala que Lee nunca usaría la
catequesis y la instrucción religiosa como sinónimos –como Piveteau y Dillon lo
hacen. Morán afirma que el no está en desacuerdo con la elección de categorías
de Piveteau y Dillon. Su problema es que él no entiende a lo que ellos se refieren
con sus categorías. Él escribe:

Este no es un pequeño problema; afecta casi todo los párrafos del libro. Citaré
sólo un ejemplo de la dificultad que tuve:
“La instrucción de religión para adultos debe ser siempre considerada como la
forma superior de educación religiosa, el fin hacia el cual los programas de los
niños apuntan.” Hasta la coma de esa oración, pensé que se estaba haciendo un
contraste entre instrucción religiosa y educación religiosa. Al final supe que el
contraste era entre adultos y niños.

¿El cambio de instrucción religiosa a

educación religiosa en la misma cláusula tienen un significado o los dos términos
son intercambiables? En la página 125 hay una referencia a “implicaciones para
las escuelas cristianas, a la educación religiosa y para nuestra particular tarea de
instructores de religión.” Los dos términos son presumible distintos en significado
aquí pero yo no se cual es la diferencia” 1
Un título atribuido a los profesores de religión con el que los Hermanos
norteamericanos han tenido dificultad de relacionarse es con la catequesis. Esta
palabra no evoca ningún sentido de identidad, orgullo o entusiasmo, a pesar de
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sus raíces en las eras apostólica y patriarquita de la iglesia y a pesar del hecho,
que la Declaración, uno de los documentos normativos de los Hermanos, dice (en
la sección 38): “Los Hermanos hacen conocer los divinos misterios ejerciendo el
ministerio de la Palabra de Dios. Los Hermanos son catequistas por vocación;
esta es su principal función”.

No es fácil precisar porque el término catequista no nos inspira. Una razón
puede ser que la palabra se volvió común en uso – al menos entre los educadores
religiosos profesionales- cuando

las modernas catequesis convergieron con

movimientos litúrgicos y kerigmáticos de los círculos católicos Romanos en
Europa.

2

Los europeos prefieren el término catequista mientras que nosotros

preferimos el de educador religioso – aún cuando ambos términos no son
sinónimos. Nuestra preferencia puede deberse al uso común y al hecho de que
nuestro contexto religioso y social es ecuménico. Siempre hemos vivido en medio
del pluralismo de religiones y fe.

Por ejemplo, es casi imposible discutir de

educación religiosa con los judíos o usar la palabra catequista y sus derivaciones,
como catequesis o catequético.

Esta diferencia en vocabulario significa que no sólo los documentos del
instituto pierden su poder e impacto, sino también los documentos de la iglesia
que tienen que ver con la enseñanza de la religión. Por ejemplo, el Directorio
catequético general, publicado en abril 11 de 1.971, usa el término catequesis por
todas partes, pero nunca el término educación religiosa. Este documento llamó la
atención en este país. Sin embargo, la mayoría de comentarios y evaluaciones de
éste se concentraron en un apéndice que declaraba que los niños deberían ir al
sacramento de penitencia antes de su primera eucaristía.
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A pesar de las dificultades que tenemos con la palabra catequista , parece
ser apropiado hacer un breve repaso del significado de este término, debido a que
los catequistas han jugado un papel importante en la historia de la iglesia y debido
a que nuestro instituto está basado en la historia y la tradición de los catequistas.

La catequesis es el proceso por el cual un individuo es iniciado e instruido en el
pensamiento y vida de la iglesia. Los evangelios escritos salieron de la catequesis
oral de los apóstoles y de los primeros cristianos.

La catequesis esta basada en la teología y en la enseñanza de la iglesia.
Lo que distingue la catequesis de éstos dos es que, como esta comienza con las
situaciones de vida y experiencias de los creyentes, usa en sus explicaciones del
evangelio, la psicología evolutiva educativa y religiosa al igual que la antropología
y la sociología.

La catequesis no es un simple resumen o una mera

popularización de la teología.

Tampoco es una articulación mecánica de las

enseñanzas magisteriales de la iglesia. Sino que la catequesis siempre ha jugado
un papel creativo en la articulación de la fe y en el desarrollo de fórmulas
doctrinales. La interacción dinámica de la catequesis, la teología y el magisterio
debería resultar en un entendimiento del evangelio que es creativo y continuo con
la larga y rica tradición de la iglesia.

El índice para evaluar un programa

catequético es el tipo de iglesia que éste genera.

La misión de los Hermanos es desarrollar la vida y misión de la iglesia
enseñando el evangelio. La reglamentación de 1.967 (y 1.977) hace que esto se
vea muy claro en el capítulo 8: “el único interés (Del hermano) es ser generoso y
altruista al proclamar el verdadero mensaje del evangelio.” Este lenguaje – como
está opuesto a la palabra catequista – evoca un sentido de identidad y misión. La
pregunta para nosotros es cómo enseñar el verdadero evangelio en el siglo veinte.
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La palabra técnica para la proclamación del evangelio es evangelización.
Hasta la época del Concilio Vaticano II, la palabra usualmente denotaba la
predicación inicial del evangelio por parte de los misioneros. El contenido esencial
de esta predicación eran las escrituras, particularmente los evangelios. El
propósito de la evangelización misionera era la conversión de los pueblos
indígenas a la religión cristiana católica. Las misiones establecían comunidades
católicas donde no las había. El misionero avivó los comienzos de la fe cristiana
cuando él proclamaba las buenas nuevas acerca de la vida, la muerte y la
resurrección de Jesús. Esta evangelización casi siempre se extendió hasta el
tiempo de la catecumenato.

Hoy día, la evangelización posee un significado mucho más amplio, no muy
fácil de describir – como los obispos lo descubrieron en el sínodo de 1.974. Hoy
día decimos que todos los creyentes son evangelizadores y misioneros. Cada uno
de los cristianos tiene la tarea y la responsabilidad de proclamar el evangelio. El
misterio de Cristo tiene que ser anunciado siempre, porque los cristianos están
siempre en el proceso de responder a Cristo y a su amor. La conversión es un
proceso diario.

Quizás el desarrollo más significativo en nuestro entendimiento de la
evangelización hoy día es que la evangelización no está limitada a la predicación
y enseñanza del mensaje del evangelio acerca del Reino de Dios. La comunidad
también evangeliza siendo una comunidad de paz, compasión, gozo, libertad y
perdón. Igualmente, la comunidad evangeliza a través de sus políticas y acciones
para la transformación de la sociedad, la familia, la educación, la economía y la
política a la luz de los valores del evangelio. En pocas palabras, la evangelización
es un proceso con tres dimensiones interrelacionadas. Tiene lugar cuando los
cristianos enseñan como Jesús lo hizo; cuando son su comunidad de fe, libertad y
fraternidad; y también cuando sirve a otros como Él lo hizo.
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Esta revisión del entendimiento de la evangelización tiene su historia. En
1.962,

la palabra que dominó el mundo de la educación religiosa fue la pre-

evangelización. La tercera semana internacional del estudio catequético había
tenido lugar ese año en Bangkok, Tailandia.

Ésta tuvo dos propósitos: 1.

determinar si los puntos característicos del apostolado catequético son válidos
tanto para las misiones como para Europa y América; 2. estudiar también los
problemas especiales y las formas de presentar el evangelio a los no creyentes
(como en los países de las misiones).

Los misioneros y educadores que se reunieron en Bangkok se dieron
cuenta que el enfoque puramente kerigmático que fue defendido en la segunda
semana internacional del estudio catequético que tuvo lugar en Eichstatt,
Alemania, en 1960, era casi imposible.

Si el profesor cristiano empieza por

suponer que su audiencia ya cree en Dios o es incluso abierta al mensaje del
evangelio, él está simplemente dando por sentado lo mismo que se quiere probar.
El jesuita Alfonso Nebreda popularizó los principios de la evangelización en su
libro ¿Kerigma en crisis?

El principio básico de la pre-evangelización es que el misionero tiene que
empezar con el no creyente tal y como él es (respetando sus patrones de
pensamiento, opiniones y la influencia de su ambiente y cultura) y a través del
amor, el entendimiento, la paciencia y un espíritu ecuménico, preparar al no
creyente para que acepte fácilmente cuando se proclama el plan salvador de Dios.
En la práctica, la pre-evangelización pretende ayudar a las personas a desarrollar
su educación, su vida familiar, la salud, la vivienda, etcétera, mientras esperan que
ellas de alguna manera se conviertan al cristianismo.
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Al principio, muchos profesores de religión en los Estados Unidos aceptaron
la pre-evangelización como un aporte valioso aplicable a sus estudiantes
bautizados.

Se pensó que la juventud, especialmente los adolescentes

necesitaban estar preparados para aceptar el evangelio.

Se hicieron muchos

esfuerzos para despertar su interés en la religión, para unir la brecha del evangelio
trayendo esperanza, y para preparar el terreno despertando su sentido de Dios.
Pero el sentido común pronto se impuso – al menos en algunos círculos
educativos. Fue claro que la pre-evangelización no fue aplicable a los cristianos
bautizados, sin importar que edad tenían, por tres razones: 1. fue una negación de
la gracia bautismal; 2. manifestaba irrespeto hacia la vida religiosa de los
estudiantes por que los profesores juzgaban la vida de fe de sus estudiantes
teniendo en cuenta sus propios criterios; 3. fomentaba la creencia que los
profesores podían formar sus estudiantes, por cuanto la formación siempre es
fruto de la gracia y la libertad.

Tomo algo de tiempo para que la iglesia oficial explicara la evangelización
en tal manera que pudiera mostrar que la pre-evangelización no era un término
viable, o si aplicaba a los bautizados o no bautizados.
En el tercer sínodo de obispos (1.971), el principio de pre-evangelización fue
sustraído cuando, en la declaración de la justicia en el mundo, los obispos
declararon:
La acción a favor de la justicia y la participación en la transformación del mundo
nos aparece completamente como una dimensión constitutiva de la predicación del
evangelio, o, en otras palabras, del la misión de la iglesia para la redención de la raza
humana y su liberación de toda situación opresiva.

El golpe de gracia a la pre-evangelización fue dado por Pablo VI en
diciembre 8 de 1.975, en su documento pilar, Evangelii Nuntiandi, un documento
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que fue la continuación del sínodo de evangelización de 1.974. El Papa manifestó
que la educación, el desarrollo y la liberación de la gente en lo que es humano
(enseñarles a resolver sus problemas sociales, económicos y políticos) tiene que
ser puesto en el término de: “la evangelización en el sentido apropiado, incluso
cuando esté todavía en su nivel inicial e incompleto”.

Lo que esto significa es que la humanización de la gente es en sí misma una
dimensión de la salvación y no simplemente un preludio táctico para la enseñanza
del evangelio. En otras palabras, el maestro cristiano evangeliza al promover lo
humano y promueve lo humano al evangelizar.4

Los que defendieron la pre-evangelización para los bautizados fueron
inteligentes y tuvieron buena voluntad. Había una dimensión de verdad detrás de
la evangelización; a saber, de muchos cristianos bautizados en su infancia fue
social y culturalmente condicionada.

Estas personas necesitaban ayuda para

hacer suya la fe cristiana a través de hechos de compromiso. El directorio general
catequético reconoce esta situación cultural y fue insistente (en la sección 6) que
la fe recibía en la infancia no tenía que “ser interpretada de tal manera que
resultara en negligencia de la fe genuina la cual es preservada dentro de grupos
en una cultura que es tradicionalmente cristiana, o en una baja estima del sentido
religioso popular.” Pero el directorio si sostuvo que alguna clase de personas
necesitaban “re-evangelization”.

Por este término se entiende “reconversión, y

darle (a la gente) una más profunda y madura educación en la fe.” Eso significa
que, los que fueron bautizados en la infancia frecuentemente necesitan ayuda
para hacer suya la fe.

Los hermanos tienen una valiosa y desafiante misión como educadores
religiosos: educar a los jóvenes en lo humano y valores cristianos del evangelio.
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Hoy es claro, sin embargo, que esta misión, especialmente cuando se lleva a cabo
en las escuelas está condicionada por unos factores significativos. Tres de éstos
merecen ser comentados.

Primero, las escuelas para los jóvenes tienen que ser vistas en la
perspectiva de la misión total de la iglesia, especialmente que la dada a los
adultos. El directorio general catequético (1.971) declaró (en la sección 20) que
“La catequesis de adultos…tiene que ser considerada la principal forma de
catequesis. Todas las otras formas, las cuales son en realidad necesarias, de
alguna manera están orientadas es ésta.”

Similarmente, los obispos de los

Estados Unidos afirmaron en su pastoral de 1.972, Enseñar como Jesús lo hizo:
“La educación continuada de adultas está situada no en la periferia de la misión
educativa de la iglesia sino en su centro.”

Segundo, la iglesia es mucho más diferente hoy día que antes del concilio
del Vaticano II. En los días del pre-concilio el evangelio se enseñaba usando el
catecismo de Baltimore. Ese libro era el libro adecuado para el lugar adecuado en
un cierto periodo de la evolución de la iglesia.

Para la manera en que nos

veíamos en ese tiempo, se ajustaba admirablemente al proceso de socialización
religiosa. Hoy, sin embargo,…no tenemos todavía un instrumento catequético
contemporario que se ajuste a nuestro nuevo auto entendimiento y que le haga a
la nueva y emergente iglesia lo que el catecismo de Baltimore hizo por la antigua
iglesia.5

Tercero, existe

un creciente cuerpo de literatura

que sostiene que la

instrucción formal en religión en las escuelas es limitada en su efectividad como
vehículo para la enseñanza del evangelio. Se dice que a las personas se les
puede enseñar de la cristiandad en las escuelas, pero la fe y los valores no son
primariamente el resultado de la instrucción formal. La gente no acepta una fe
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cuando se les habla de ella. La fe no puede ser enseñada. La fe se puede invitar
a tomar y ser animada, y se vuelve real siempre y cuando la gente participe en
ella.

En lugar de asegurar que la responsabilidad de educar gente para madurar
en la fe recae en esos profesores los cuales dan instrucción formal en religión en
las escuelas, los educadores están pidiendo un nuevo paradigma; a saber, la
educación en la fe debe darse a través de las comunidades en la fe.

6

La

educación religiosa tendrá lugar cuando “La totalidad e la comunidad religiosa
eduque a la totalidad de la comunidad religiosa para tomar libres e inteligentes
decisiones religiosas con relación a todo el mundo”

7

El contexto natural de la

educación es la vida completa de una comunidad de fe:

Tenemos que dejar de pensar en la escuela” o “la instrucción” y centrar nuestra
preocupación educacional en las prácticas y rituales de la iglesia, en las experiencias
formales e informales que las personas tienen en comunidad, en las interacciones entre
generaciones, en el ambiente de la iglesia, en la estructura, organización y presupuesto,
en los arquetipos presentados, en el estatus asignado a personas en particular, y en las
acciones presenciadas y animadas de maneras inconscientes.

8

Obviamente, muchos cambios estructurales y actitudinales se necesitan
dentro de la familia, la iglesia, la parroquia, la escuela, y la comunidad antes que
las comunidades de fe lleguen a existir .9 Mientras tanto, las escuelas deben
esforzarse para ser comunidades de fe; es decir, pueden ser lugares donde el
proceso de humanización está basado en el evangelio. LA humanización tiene
ligar cunado los Hermanos enseñas arte, matemáticas, historia. Ciencia, literatura,
deportes y religión; cuando ellos enseñan y atestiguan a la comunidad y a su
hermandad; y cuando ellos enseñan y manifiestan justicia, libertad y servicio. 10
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Una escuela cristiana es diferente a las otras escuelas precisamente porque
la educación esta basada en el evangelio. Enseñar tales valores como desarrollo
humano, comunidad, libertad, y justicia sin una referencia explicita al evangelio de
Jesús sería empañar la identidad de la escuela; promover una humanización que
es limitada y definitivamente insatisfactoria porque, en las palabras de La
declaración (Sección 42), “Un exclusivo humanismo humano sería un humanismo
inhumano”; correr el riesgo de reducir la educación cristiana al puro moralismo; y
vaciar el evangelio de su mensaje más básico: el llamado de todas las personas a
la vida ahora y por toda la eternidad con Jesús en el reino de su Padre.
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la fe la cual muchos profesan en sus vidas diarias merece ser contada entre los
mas serios errores de nuestra era.”
Richard P. McBrien, “Acción social católica” reportero Católico nacional 14 (Marzo
3 de 1978). 7-8.
5. James DiGiacomo, “porque Juanito no puede orar” América 136

(Diciembre,

1977) 414 – 418.
6. John H. Westerhoff, ¿tendrán nuestros hijos fe? (seabury, 1976); en la iglesia de
mañana (wace, 1976).
7. John H. Westerhoff, “la educación de la iglesia para el mañana” El siglo cristiano
92 (Diciembre 31 de 1975) 1201 – 1204.
8. Aloysius F. Schimitz, “reordenando las prioridades en las catequesis de las
parroquias” América 138 (1978) 464 – 466.
9. El 39 capítulo general dirigió este punto (en la sección 41) de su Declaración:
“El Hermano frecuentemente se ve a si mismo preocupado por todos los intentos y
propósitos para limitar su actividad a la educación general de sus estudiantes, y
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algunas veces por largos periodos de tiempo. En este caso no hay razón para pensar
que él no tiene fe en la misión apostólica que la iglesia le ha dado. El acto de la fe es
una respuesta libre del hombre frente a la palabra de Dios. Cuando uno trabaja para la
educación de personas libres, él ya los esta disponiendo para recibir la palabra de
Dios. Es verdad decir que el Hermano ejerce un apostolado cada vez que él realmente
educa. Es apostólico despertar en los estudiantes una actitud seria hacia la vida y la
convicción de la grandeza del destino del hombre; es apostólico hacerlo posible para
ellos, con honestidad intelectual y responsabilidad, para experimentar la autonomía
del pensamiento personal; es apostólico ayudar a los estudiantes a usar su libertad
para vencer sus propios prejuicios, ideas preconcebidas, presiones sociales, al igual
que las presiones que vienen de la desintegración dentro de la persona humana; es
apostólico disponer a los estudiantes para que usen su inteligencia y su preparación
en el servicio de sus congéneres, abrirlos a otros: enseñarles como escuchar y tratar
de entender, de confiar y de amar; es apostólico inculcar en los estudiantes un sentido
de lo fidedigno, de la hermandad, y la justicia.
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La escuela cristiana de De La Salle

Bonaventure Miner

El objetivo de este documento es ganar una mayor apreciación del
significado que De La Salle le dio al término Escuela Cristiana haciendo uso de
alguna de la más fácilmente disponible evidencia histórica. El término en si mismo
es actualmente apropiado para aun número creciente de grupos cristianos para
expresar su rechazo al sistema público de educación a favor de algunos negocios
privados mejor calculados para preservar una dependencia continua de la Biblia
para las normas de conducta ética. En varias partes de nuestro instituto, hay un
entendible sentimiento de que nuestras escuelas se han desviado demasiado de
lo que nuestro fundador tenía en mente cuando nos estableció como una
comunidad religiosa con un mandato educativo especial.

Ningún estudio de este tipo será confrontado en el principio con al menos
dos notables diferencia entre las épocas de De La Salle y la nuestra. En primer
lugar, en el siglo diecisiete, Francia todavía estaba operando con las bases
“confesionales”, eso quiere decir que, la unidad política dependía de una alianza
con una mayoría religiosa particular. En la Francia de Luís XIV esto significaba
que, mientras el estado aprobaba la religión totalmente, a su vez aprobaba una
interpretación católica de la misma. Esta situación contrasta con la de hoy donde,
especialmente en los estados democráticos de occidente, la omnicompetencia del
gobierno ha capacitado al estado para imponer la unidad política sin la
colaboración de ninguna institución de la iglesia.

La escuela cristiana en la

sociedad contemporánea, por consiguiente, tiene que abrirse camino

en los

diferentes climas de pluralismo.
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La segunda diferencia importante entre los dos períodos en cuestión es el
cambio en la responsabilidad de las escuelas. Aproximadamente entre la muerte
de De La Salle en 1.719 y nuestro tiempo, el concepto de educación en el sentido
de habilidades de lectura y escritura gradualmente tomó forma al aplicarla a todos
los niños del estado soberano. Los fondos públicos, por consiguiente, se pusieron
en las manos de las autoridades del gobierno local para éste propósito. Lo que ha
sido reserva de la iglesia por tantos siglos tuvo que haberle ahora ocurrido al
estado moderno; lo que había sido tradicionalmente un área de la “caridad” en
manos de benefactores privados ha sido agregada al área de los impuestos
públicos.

Será útil al principio tomar nota de los antecedentes históricos de la propia
situación de De La Salle. Puede, sin duda alguna, ocasionar una sorpresa inicial
aprender que los primeros cristianos no establecieron escuelas para ellos. Lo que
nos impresiona acerca de las primeras generaciones de padres cristianos es la
cercana asociación sacada entre los programas clásicos de la educación de
Grecia y Roma y la instrucción formal de la fe en la familia y la comunidad. El
clérigo y los laicos compartían la convicción de que el cristianismo requería al
menos algún grado de civilización para asegurar su existencia. Su solución, con
relativas pocas excepciones, era permitirle a los niños cristianos ser educados en
la cultura tradicional helénico. A pesar de la profunda brecha entre la cultura
clásica y el cristianismo –una brecha de la cual todos eran concientes – es un
hecho que los primeros cristianos no poseían ninguna escuela a nivel primario y
secundario. 1

Esta situación se mantuvo incluso más allá de la época de Agustín, en el
siglo XI, de hecho, cuando el nuevo reto de los invasores germánicos obligó a los
cristianos a pensar en diferentes términos. Una escuela distintivamente cristiana,
al menos en occidente, tendría que esperar hasta el descenso del barbarismo.
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Fue sólo cuando la cultura clásica vino a derrotar a manos de los norteños que los
cristianos empezaron a pensar en términos de escuelas para si mismos. Este fue
especialmente el caso de los encargados de las instituciones monásticas quienes
insistirían más y más en la necesidad de que todos los monjes y monjas pudieran
leer y entregarse alas escrituras. El punto central en la nueva situación es bien
expresado en las palabras del profesor Marrou:
Todo cambió cuando el sistema político y social de Roma colapsó – y la escuela
clásica con él. Entre peor las cosas se ponían, más difícil se volvía encontrar
jóvenes que hubieran recibido el mínimo y necesario conocimiento secular que les
permitiera ser entrenados para el sacerdocio. 2

Por consiguiente, no tomó mucho tiempo antes de que una clase de
“sistema” de escuela cristiana fuera concebida en su era post-Romana,
“medieval”. Cuando el segundo concilio de Vaison mandó que los sacerdotes de
las parroquias congregaran a los niños a su alrededor como asistentes para darles
una crianza cristiana y enseñarles los salmos y las lecciones de las escrituras,
tuvo lugar el nacimiento no sólo de un aprendizaje en el sacerdocio sino de la
escuela ordinaria de las aldeas.

Debido a que, en esas circunstancias, tal

instrucció0n sería disponible para cualquier miembro de la iglesia, Marrou puede
decir: “Las dos funciones del sacerdote y maestro de aldea fueron íntimamente
asociadas la una con la otra.” 3

Estas escuelas de los siglos XVI y XVII eran evidentemente de un rango
muy limitado; escuelas técnicas, de hecho, intentaban primeramente producir
monjes y clérigos. La lectura y escritura, juntas con un mínimo conocimiento de
los asuntos doctrinales, canónicos y litúrgicos, y los salmos aprendidos, al menos,
de memoria. Ha sido suficiente, sin embargo, para una persona como Marrou
deducir su propia visión de lo que era una escuela cristiana:
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Esta cercana asociación, incluso en el nivel más elemental, entre aprendizaje
literal y educación religiosa, esta síntesis de profesor y padre espiritual en la
persona del profesor de escuela, me parece que es la pura esencia de la escuela
cristiana y de la educación medieval en contraste con la educación clásica de la
antigüedad. 4

No habría espacio en este documento que permitiera el análisis de los
diversos componentes que iba dentro del total desarrollo del sistema de escuela
primaria y secundaria extendida por toda la Europa cristiana en los siglos trece y
catorce. Basta con decir que dos bien documentados renacimientos de la cultura
clásica –los referentes al periodo Carolingio y a la Europa expandida del siglo
doce- ayudaron a traer de vuelta a la corriente de la educación algunos de los
logros científicos y literarios los cuales se habían perdido en las primeras escuelas
monásticas y clericales.

Y aunque reducido en contenido, esta herencia

constituyó uno de los más importantes ingredientes de la “escuela gramática” – la
escuela superior medieval – desde la época de Francisco de Asís hacia hasta el
final de la edad media. Concentrándose en una destreza oral y escrita del latín, de
una manera natural ésta institución sacó de la rica fuente de material ahora a su
disposición, no mucho para si misma sino como un auxilio para los grandes y
diferentes propósitos de una sociedad cristiana.

Si ahora incluimos los principales desarrollos que más afectaron a Europa
al final del periodo medieval – el renacimiento italiano y la reforma – podemos
entender más fácilmente el clima que caracterizaba la época de Luís XIV y que
motivaba a personas como De La Salle. A diferencia de los primeros avivamientos
del aprendizaje clásico, el más reciente vino sobre Europa en donde el
sobresaliente cristianismo no era lo suficientemente vibrante para enlistar su
apoyo para finas específicamente cristianos.

La brecha entre una cultura
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básicamente pagana y el cristianismo – claramente reconocido por los primeros
cristianos – era en cierto grado, unido pero a expensas de ciertos valores
cristianos. En el caso particular de Francia, mientras el protestantismo no obtenía
la misma aceptación pública como en las partes más germánicas de Europa,
hubo, de otro lado, un directo estímulo por parte del concilio de Trento. Confiando
que la fe católica de la mayoría de sus miembros se dejó a disposición de su
propia regla de ordenamiento divino. Los reyes franceses siguieron confiando
tanto en recursos privados para iniciativas oportunas como también para el
necesario apoyo financiero.
La época de De La Salle, por consiguiente, fue un época en la cual al
menos las formas externas de instituciones educativas eran todavía básicamente
tradicionales y “medievales.” El reto, como De La Salle eventualmente vino a
verlo, era proveerles a los jóvenes pobres y desprovistos culturalmente de algunos
medios para superar la indigencia y el analfabetismo que amenazaba ser lo más
probable entre ellos.

Volviendo ahora a una breve inspección de las fuentes, pienso que se
demuestra que la solución de De La Salle yacía en recapturar el espíritu y
objetivos de las primeras escuelas cristianas descritas anteriormente. Al respecto
de esto, su solución fue muy tradicional.

Lo que él hizo para asegurar la

permanencia de este ideal fue el aspecto innovador: el establecimiento de una
comunidad educativa especialmente dirigida a ésta clase de caridad dentro de la
amplia misión de la iglesia.

Sólo algunas de las pocas fuentes a nuestra disposición serán usadas para
éste propósito pero todas ellas hablan directamente al asunto que nos atañe: el
concepto de una escuela cristiana en la experiencia de De La Salle y los primeros
Hermanos. Estas fuentes incluyen lo siguiente: un texto recientemente publicado
del Reglamento antiguo; los manuales escolares titulados Ejercicios de piedad y
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Conducta de las escuelas; y una historia de los primeros días del instituto escrito
por el Hermano Bernardo. 5

El Reglamento antiguo (1.705) aclara muy bien que el objetivo principal del
nuevo Instituto es la formación cristiana de los pupilos. Los votos para enseñar a
los pobres gratuitamente y para el mantenimiento de las escuelas por asociación
son interpretadas como proveer a los niños con “buena instrucción” y criarlos de
“una manera cristiana.”

6

En la sección del fin del instituto, dice que los Hermanos

retoman de los padres y madres de los pupilos la instrucción de “los misterios de
la religión y los principios de la vida cristiana.”7 Sólo se espera que el sacerdote
de la parroquia, de cuya iglesia depende una escuela, hará una misa del Espíritu
Santo ofrecida en el primer día de clase después de una largo descanso.8
Finalmente, en la consecución de los textos de las aprobaciones episcopales del
reglamento, le damos un vistazo a la forma en que el Instituto se concibió
primeramente. El arzobispo de Rouen habla de las escuelas cristianas como
“útiles en la instrucción de los jóvenes.” El obispo de Meaux observa que en las
diecisiete diócesis en las cuales los hermanos están ubicados ahora “enseñan
doctrina cristiana a los niños”. El obispo de Soissons se refiere al instituto como
“muy útil para la instrucción piadosa de la fe” 9

Los ejercicios de la piedad es una colección de oraciones e himnos para
ser usados en las escuelas cristianas. El hecho de que tal libro debiera aparecer
del todo –devoto a un propósito específicamente religioso – es suficiente
testimonio al carácter de estas escuelas. Los himnos son arreglados en grupos
correspondientes a varias divisiones del año litúrgico. Una sencilla oración y una
de las exhortaciones será suficiente para ejemplificar cuan cercanos se esperan
integrar los contenidos del libro a la actividad diaria del salón de clase:
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Dios mío, te agradezco por toda la instrucción que me has dado hoy en la
escuela; dame la gracia para aprovecharla y la fe para ponerla en práctica.
10

Es necesario tomar decisiones fuertes para emplear este día en el servicio
a Dios y que lo pueda sostener hasta la vida eterna11

La Conducta de las escuelas cristianas es un volumen formidable de algo
más de trescientas páginas. Se podría describir como el manual de las cuatro R, la
religión tomando su lugar con las otras tres que son usuales. El libro está lleno de
detalles procedimentales relacionados a los métodos de enseñanza, estímulos y
castigos; y, especialmente, las diferentes maneras en que la formación de los
pupilos en religión tiene que ser integrada con los aspectos técnicos más
importantes de su experiencia de clase.

Las frases ilustrativas usadas en los ejercicios de clase serán sacados de
“Las Sagradas Escrituras”....máximas cristianas, de los Padres de la iglesia o
libros de piedad.”

12

. Se pone un gran énfasis

en las lecciones formales de

religión. Estas lecciones están basadas en el catequismo diocesano y tienen que
ser dadas por media hora cada día.

13

El docente debe tener cuidado de no usar

premisas que no puedan ser apoyadas por fuentes aprobadas.14 Los Domingos y
los días de fiesta es cuando la instrucción formal en la religión – el catequismo –
tiene un lugar muy importante.

Por esta razón, el profesor no permitirá que

durante estos días se ausente de las clases de catequismo ningún pupilo por
ninguna de las razones usuales, incluyendo la visita a familiares, hacer un
peregrinación o ir a una confraternidad. 15
Son en estos días de catequismo que las personas que no asisten a las
escuelas cristianas pueden ser admitidas en las clases. Si hay personas menores
de quince años, serán admitidos solamente si están acompañado por sus padres
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en el día de la matrícula; si es mayor de quince años, no necesitan ser
acompañados por nadie, pero el caso será analizado cuidadosamente antes de
ser admitidos a clase. 16

Incluso en lo concerniente a premios y castigos, podemos observar la
perspectiva especial de la escuela cristiana. Los premios son otorgados por
evidentes progresos en la piedad, por habilidad escolar y esfuerzo. El punto es
que los premios por la piedad deben ser de gran valor y más atractivos que los
que se dan por habilidad y esfuerzo. Cuando la preferencia se muestra entre los
últimos dos, los premios por esfuerzo deben ser mayores que los de habilidad.17

Este énfasis debe ser fuerte en lo concerniente a la atención que se le debe
dar al aprendizaje de la doctrina cristiana y al desarrollo de sus preceptos, todavía
es solamente un énfasis. No es para todo el programa! Vemos esto claramente
cuando un niño es admitido a la escuela. Se espera que los padres de familia vean
que el trae todos los libros necesarios, incluyendo el libro de oraciones si sabe leer
– o un rosario si no puede leer.

18

El énfasis en lectura y escritura es tan central

como cualquier otra cosa. A los padres de familia se les considera responsables
en sus tareas si sus hijos no son expertos en estas habilidades básicas. Los hijos
de los pobres no son obligados a ir a la escuela; una de las mejores formas de
atraerlos es mostrándoles como el más humilde de los artesanos puede realizar
sus labores de una mejor manera si sabe leer y escribir. 19

Concluyendo esta pequeña síntesis de La conducta de las escuelas
cristianas, no hay quizás nada más revelador de los objetivos de la escuela
cristiana que los registros modelos diseñados para ilustrar lo que se esperaba que
tuviera el perfil de un estudiante. Lambert de Long, por ejemplo, tiene casi trece
años d edad y ha estado en la escuela por cuatro años. Él esta en séptimo grado
por escritura, en quinto por contabilidad y en cuarto por aritmética. Lambert tiene
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una disposición muy despreocupada; él aprende el material de clase y lo retiene
es su memoria sin mucha dificultad. Él no es especialmente piadoso en la iglesia
ni en sus oraciones y no recibe los sacramentos regularmente. Su principal
defecto es el orgullo, y las humillaciones se las toma muy en serio; la corrección,
sin embargo, le ayuda algunas veces. Él es, por lo general, lo suficientemente
diligente en sus lecciones –catecismo, escritura y aritmética – y ha sido promovido
constantemente. Lambert es muy detallista cuando conoce a su superior pero es
también desobediente. Sus padres no han tenidos ninguna dificultad cuando él ha
sido castigado. Él se ha comportado bien como un lector de oraciones al igual que
como líder de su fila.20

La última fuente para ser considerada es una historia de los primeros días
del instituto, o, más precisamente, una biografía incompleta de De La Salle hecha
por el Hermano Bernardo, titulada La notable operación de la Divina Providencia
en la persona del siervo de Dios, Juan Bautista de la Salle.21 Aunque este trabajo
tiene sus limitaciones y debe ser leído con sumo cuidado, su autor nos ayuda a
completar un número de los factores principales que se dieron en el
establecimiento de las escuelas cristianas.

De hecho, es una muy distintiva

vocación la que describe el hermano Bernardo.

Para comenzar, el propósito del nuevo instituto parece claro e inequívoco.
De La Salle está ubicado en compañía de Jerónimo, Juan Gerson e Ignacio de
Loyola quienes consideraban un privilegio instruir a las personas jóvenes en el
catecismo.

22

Él es también semejante a Carlos Borromeo quien estableció un

gran número de escuelas en la diócesis de Milán para la instrucción de los niños;
y también semejante a personas como el Padre Fourier y el Padre Barré quien
había levantado escuelas para señoritas aun cuando hubieran fallado en los
intentos de proveer similares para los niños. 23
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Esta ecuación entre las escuelas y la instrucción en la fe católica es así
mismo publicada en los comentarios del hermano Bernardo acerca de los
inestables comienzos del instituto. Él asegura que De La Salle fue obligado a
enviar unos pocos de los primeros profesores por que ellos no tenían “ni el talento
ni la vocación” para las escuelas, aunque ellos eran “lo suficientemente piadosos”
y habían sido aceptados “solamente por necesidad”. Bernardo sigue diciendo que
fue al final de loas primeros seis meses y en los comienzos de 1682 que nuevos
reclutas aparecieron en la escena “con el talento necesario como también con la
piedad”; y, agrega él, poseían “disposición para vivir en comunidad”24.
La posición central de las escuelas en el nuevo instituto viene en diferentes
formas. En la decisión de renunciar a su canónigo, por ejemplo De La Salle fue
animado por Santo Domingo y San Bruno quienes, como él mismo, habían sido
cánones de Reims. Su razonamiento fue que él no podía entregarse
completamente bien al trabajo de las escuelas- y mucho menos a la dirección de
los Hermanos- si él continuaba con su canónigo. Este oficio requería su presencia
en coro por cinco o seis horas diarias. En una situación diferente pero relacionada,
Bernardo menciona como De La Salle hizo lo que él pudo para refrenar las
austeridades corporales de los Hermanos que podrían adversamente, en su punto
de vista, afectar las necesidades del salón de clase.25

Las muchas soluciones que Bernardo hace a la forma en que De La Salle
respondió a las disposiciones de la divina providencia incluyen varios puntos
históricos de más que interés pasajero. Por ejemplo, cuando había un
pensamiento considerable y cuando se daba una discusión a la cuestión de iniciar
las escuelas cristianas, Adrien Nyel tomó consejo de varios miembros del clérigo,
incluyendo los del prior de la abadía Benedictina de San Remo. La principal
preocupación era calmar los temores y sospechas de las personas en Reims –
donde el inicio se tenía que dar- quienes ya habían indicado su oposición al plan.
Fue una decisión providencial, desde la visión de Brenard que el plan de De La
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Salle fuera adoptado, debido a que él piensa que pudo no haber habido ningún
comienzo en lo absoluto. Este plan tenia dos frentes: arreglar que los primeros
profesores fueran ubicados bajo la protección de un sacerdote de parroquia que
les daría un lugar donde acomodarse en su propia rectoría; y, segundo, explicar a
cualquier persona que estos hombres estaban empleados por el sacerdote para la
instrucción de sus propios parroquianos. 26

Como el autor relata, fue un corto paso desde este arreglo hasta el segundo
en el que De La Salle decidió arrendar una casa más cercana a la suya con el
mismo propósito. Mientras el sacerdote de la parroquia de San Mauricio había
aceptado gustosamente la responsabilidad en la primera parte del plan, el
creciente registro en las escuelas de San Santiago ahora requerían cinco
profesores. Este desarrollo, junto con la idea diferente de supervisarlos él mismo
más cuidadosamente, animo a De La Salle en esta dirección.27

El paso final, de traer a los profesores a su propia casa, fue el resultado de
varias consideraciones revisadas al mismo tiempo. Estas incluían la asesoría del
padre Barré, al igual que la observada inestabilidad de Adrien Nyel, sin mencionar
las evidentes fallas de las escuelas para niños que tenia Barré en el cuartel de
San Gervais. El Hermano Bernardo ve este paso final en la relación de De La
Salle con los profesores como el momento decisivo, en el cual “la construcción de
la sociedad de los Hermanos de las escuelas cristianas dependía.”

28

Cuando los

Hermanos luego venían a hacer sus votos que eran de obediencia, Bernardo
aclara, los cuales serian parte central del pensamiento de De La Salle ya que la
obediencia es “el respaldo de la comunidad.”29

Por mas sistemático que todo esto pueda parecer, las escuelas tendrán que
depender de fuentes tradicionales y privadas. El relato de Bernardo contiene
varias referencias a este tema, y el lector queda impresionado con la variedad de
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personas e instituciones que contribuyen a esta caridad. Hay donantes privados
generosos, como Madame Maillefer, una nativa de Reims pero residente en
Rouen donde su esposo era el asesor financiero para el gobierno local de la
ciudad; y Madame L’Evêque de Croyére, también de Reims, quien tenia la
intención de fundar una nueva escuela en la parroquia de San Santiago
mencionada anteriormente; y también estaba interesada en ser como una
segunda clase de fundadora del instituto, Adrien Nyel, originalmente de la diócesis
de Laon, pero activa en promover escuelas gratuitas tanto en Rouen como en
Reims, en la ultima ciudad a petición de Madame Maillefer.30 En el pueblo de
Rethel -para citar otro ejemplo- se identifican tres fuentes de apoyo financiero: las
autoridades del pueblo, el Duque de Mazarin y el pastor local en cuya parroquia se
iba a fundar la primera escuela. En Laon el consejo de la ciudad estuvo de
acuerdo no solo en hacer una modesta contribución anual para el mantenimiento
de los profesores sino en proveerles una casa para ellos. Fue en la misma ciudad
que las contribuciones venían también del sacerdote de la parroquia de San Pedro
– el mismo canon de la catedral- y de la abadía de San Martín.31

Es el punto de vista de Bernardo que una vez en esta nueva posición de
responsabilidad De La Salle manejaba tanto las escuelas como la comunidad con
fuertes riendas. De otro lado, él no accedería a la recomendación de Le Tellier, el
arzobispo de Riems de que las escuelas cristianas fueran confinadas solamente a
su diócesis.

32

Ni, por el otro lado, aceptaría el requerimiento hecho por parte de

varios clérigos del país de suplir las escuelas con solo un Hermano para cada una
de ellas, un arreglo el cual habría socavado el deseo de De La Salle de tener
Hermanos trabajando y viviendo en la comunidad.33 En tercera instancia él revelo
su inconformismo por sacrificar una preparación cuidadosa de sus profesores a la
demanda actual, como cuando él acepto la petición de Monseñor de la
Barmondiere por casi seis años antes de enviarle dos Hermanos para la escuela
de San Sulpice en Paris.34
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Finalmente este breve resumen de las fuentes de material puede ser
revivido muy cercanamente con la conclusión de Bernardo en su propio trabajo. Él
distingue tres partes en el antiguo instituto: primero, las comunidades escolares,
frecuentemente daban clases en dos o mas parroquias; segundo, una primitiva
forma de escuela secundaria para jóvenes no muy mayores para entrar a una de
las comunidades establecidas; y, tercero, un “seminario para profesores,” como él
designa el centro de entrenamiento para profesores en las escuelas del país. En
relación con este ultimo, se dice que había entonces veinticinco hombres en
entrenamiento bajo la dirección de un Hermano asignado por De La Salle, un
procedimiento alternativo al que él había accedido en los intereses

de esas

escuelas del país a las cuales él no había visto que se podían enviar Hermanos
solitarios. En cuanto a la “secundaria”, Bernardo nos cuenta que el numero de
candidatos había aumentado a doce en dos meses, 35 a partir de la decisión de De
La Salle de aceptar a los primeros de ellos.

Ahora queda seleccionar la información presentada hasta ahora para
clarificar el término escuela cristiana y su aplicación al mundo contemporáneo. En
primer lugar,

existe lo que puede ser llamado “impresión total.” Las fuentes

usadas en este documento apuntan indiscutiblemente al papel de la escuela para
proveer una diaria atmósfera cristiana al igual que el aprendizaje de la doctrina
cristiana. La primera de estas es vista como la condición necesaria para la
aplicación apropiada de la doctrina en la práctica diaria. “Emplear todo este día
sirviendo a Dios para que pueda obtener la vida eterna” no es tan diferente del
más familiar, “que recordemos

que estamos en la presencia de Dios.” Si no

hubiera nada mas para seguir, al menos esto seria suficiente para alertarnos del
hecho que De La Salle no pretendía que el instituto fuera una escuela continua de
domingo de vota exclusivamente a la enseñanza de la doctrina cristiana. Las
fuentes son muy claras en este punto. La preocupación del instituto era mucho
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más amplia y más “temporal” que la exposición del catecismo diocesano, esencial,
por supuesto, como lo era para el programa total.

Este aspecto de la situación se aprecia más fácilmente si buscamos un
momento al autor de uno de los catecismos diocesanos los cuales estaban en
circulación precisamente en el tiempo cuando De La Salle y sus primeros
Hermanos estaban abriendo las nuevas escuelas. En el otoño de 1686, en el que
el famoso Bossuet emitió un catecismo para su propia diócesis de Meaux, él
asegura, que esto fue cuando él y muchos de sus compañeros obispos se vieron
en la necesidad de hacerlo considerando “la gran ignorancia que caracteriza la
mayor parte de la población con respecto a varias muy importantes verdades de la
fe.” Él asegura que mas que nunca es necesario tener este nuevo texto mejorado
para que se enseñe “en los hogares y especialmente en la iglesia,” y no solamente
a los niños, sino especialmente “a los padres de familia también como a los
directores de colegio” para que “todas las familias gradualmente estén
instruidas.”36

Bossuet no profundiza en la manera precisa en que su orden tiene que ser
llevada a cabo pero si insiste en dos cosas de sumo interés. Primero, él quiere ver
hombres y mujeres adultos asistir a estas instrucciones junto con los niños pero no
como espectadores: ellos también deben estar dispuestos a que se les hagan
preguntas y estar listos a responder.37 Segundo, a los clérigos les urge inculcar en
los padres de familia que los día de fiesta, y especialmente los domingos, son los
momentos separados particularmente para la instrucción religiosa de esta clase.38

El obispo está aquí aplicando un método antiguo para instruir en la fe:
contacto directo entre el sacerdote y la familia. Lo que De La Salle pretende es
algo un poco diferente: no dar lecciones de catequismo los domingos, sino una
estructura diaria de aprendizaje en el aula diseñada para proveer a los jóvenes de

121

las habilidades literarias básicas las cuales lo capacitaran tanto para mejorar su
posición material en la vida como para animarlo a adquirir un entendimiento más
maduro de su fe. En otras palabras, De La Salle se impresiono con el gran numero
de familias que no están simplemente en la posición de cumplir con todo lo que
Bossuet les dicen que hagan.

Pienso que esto nos trae al punto central en el concepto de escuela
cristiana según De La Salle: es más que cualquier cosa, una institución formativa.
El joven adquiere en las clases diarias el tipo de disciplina, y recibe el tipo de
atención el cual le ayudará a hacerlo más receptivo al aprendizaje de la doctrina
cristiana. En este contexto, no es sorprendente que se le preste mucha atención a
la conducta de las escuelas para el comportamiento en la iglesia: “los maestros
con frecuencia llamaran la atención de sus pupilos con respecto a la gran
reverencia que deben tener por Dios en este lugar.”39 Se pone mucho énfasis en
este asunto, de hecho esa “indecencia” en la iglesia hará que la persona culpable
tenga que asistir a una segunda misa después de la escuela o a media hora en la
iglesia si no hay misa disponible.40 La asistencia a misa, como el catecismo de los
domingos, es integral para todo el programa de la escuela. La instrucción y el
comportamiento se funden: esto constituye el proceso de formación en la escuela
cristiana. De igual énfasis es la necesidad de impartir la mejor instrucción posible
en las habilidades literarias y matemáticas básicas. Las referencias de esto son
muchas y son parte de la “impresión total” transmitidas por las fuentes. Puede ser
útil en esta conexión mencionar un punto adicional: la provisión en cada casa
comunitaria por parte de un inspector de escuelas. La reglamentación y la
conducta de las escuelas contienen capítulos separados acerca del inspector
quien se esperaba que fuera comúnmente el director de la comunidad. Es
evidente lo que los Hermanos esperaban tener del inspector –si el fuera o no el
director- al igual de las funciones en la escuela reservadas para él, que él es uno
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de los mayormente responsables de la dirección de lo que puede ser llamado el
programa de formación integral.41

Si el anterior análisis descriptivo presenta un cuadro de lo que De La Salle
pretendía por la escuela cristiana, no debería ser muy difícil determinar que tal
institución es posible hoy. Muchas personas reconocerán en las escuelas de los
primeros Hermanos paralelos con su actual apostolado educativo. También es
probable que otros no. Cuando la responsabilidad por la instrucción en las bases
de lectura y escritura ha sido asumida por un gobierno después del otro en los
tiempos modernos como parte de los servicios esenciales que se esperan de el,
es razonable discutir que el instituto de De La Salle tendrá que repensar toda la
cuestión de la escuela cristiana. En áreas donde los impuestos públicos proveen
para las mismas habilidades esenciales que De La Salle quería extender a las
familias pobres, no es siempre claro como el instituto es uniforme para situar la
pobreza con la cual originalmente se esperaba dar abasto. Es tentador en un
dilema de esta clase optar por una solución simple y clara. Nuestras fuentes
indican, por ejemplo, que el énfasis de De La Salle fue puesto decididamente en la
juventud, en los muy jóvenes, de hecho, el grupo de edades de nuestras escuelas
primaria y secundaria actuales. Igualmente se puede mostrar que el instituto
pretendía ser solamente para chicos, que el programa de formación de la escuela
cristiana nunca se dirigió para niñas ni por ningún arreglo co-educacional. Y, como
se menciono anteriormente, una gran cantidad de la fuente de material podría ser
ordenada en el lado de la misión de la enseñanza a los pobres, los materialmente
pobres, los menos afortunados de la clase artesana que confrontaron a De La
Salle en Reims y Paris y otra docena de ciudades. Indudablemente importantes
son estas y similares consideraciones, y pienso que el principal elemento en la
escuela cristiana como se revelan estas fuentes es el concepto de un programa
educativo de tiempo completo para los intereses de la fe cristiana. Los pupilos y
sus padres pueden variar en su grado de compromiso hacia este programa, pero
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el maestro siempre esta de tiempo completo en el sentido que si él esta en el
salón, o esta desarrollando alguna otra tarea de interés de toda la comunidad, sus
talentos y su energía están a disposición de aquellos encargados de la
administración de la misión educativa del instituto. Esta misión es tanto doctrinal y
ética, y quizás se expresa bien en la frase de Marrou como una “síntesis de
profesor y padre espiritual en la persona del maestro de escuela.”42

En conclusión, nosotros los Hermanos podremos preguntarnos a nosotros
mismos no solo como este ideal se debe realizar en nosotros como educadores
religiosos sino si, en la sociedad pluralista de hoy, puede ser comunicado a
nuestros colegas laicos. El reto inicial en una comunidad pluralista es ubicar a los
que desean ser instruidos y animados en la vivencia de la fe cristiana. En el área
especifica de la educación, es un asunto de observación diaria que las escuelas
apoyadas por el gobierno oscurecen las líneas de demarcación entre los que se
benefician del concepto de escuela cristiana de De La Salle y aquellos que no. El
objetivo, entonces, es no solo delinear una vez más los sectores específicamente
marginados de nuestro mundo educativo sino, como hizo De La Salle, proveer
para ese grado necesario de permanencia que en últimas asegurará un desarrollo
genuino de la vida cristiana.

Notas

1. H. I. Marrow, Una historia de la educación en la antigüedad, trans. por G. Lamb
(Londres: Sheed y World, 1956), pp. 314-329.
2. Ibid., p. 334.
3. Ibid., p. 336
4. Ibid., p. 339
5. Al seleccionar estas fuentes el intento es hacer uso del material el instituto ahora a
disposición nuestra en los volúmenes de Cahiers Lasalliens.
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32. Ibid., p. 83-84.
33. Ibid., p. 85.
34. Ibid., p. 51.
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36. F. Lachet (ed.), Oeuvres complétes de Bossuet, (Paris: Librarie de Louis Vives,
1863-1867), vol. V; pp.xii – xiii.
37. Ibid., p. xiv.
38. Ibid..
39. Conduite, p. 159
40. Ibid., p. 178.
41. Régles comunes, XI, p. 48; Conduite, pp. 249-255.
42. Mientras estamos de acuerdo con el aspecto “formativo” de la escuela como lo he
descrito, el Hermano Lucas Salm ha tomado algunas excepciones al significado que
yo le doy a la escuela cristiana. En su punto de vista todas las escuelas en la Francia
del tiempo de De L Salle eran cristianas, es decir “católicas”. El uso de De La Salle del
termino cristiano no tendría ningún punto en esto si el contexto era ese del contenido
de la enseñanza o de la metodología de tales escuelas. Eran llamadas “cristianas”
principalmente por que eran libres, un tipo de escuela caritativa para el beneficio de
los niños indigentes. El Hermano Luke no esta cuestionando el énfasis acompañador
cristiano en el programa, pero es de la opinión de que el termino cristiano fue usado
para designar escuelas gratuitas principalmente para los hijos de los artesanos y los
pobres.

Sin negar la fuerza de este argumento, todavía pienso que la fuente de material que
se uso en este documento pone el énfasis de otra manera. La provisión para la
educación gratuita o semi-gratuita para niños y jóvenes (y algunas veces para niñas)
ya había sido tradicional en la sociedad cristiana, siendo explícitos en este punto los
Concilios Lateranos de 1179 y 1215. La preocupación inmediata para tal provisión
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había sido el hacer accesible que varios estadios de la preparación de latín para el
sacerdocio que lo mereciera sin importar los medios económicos. La transferencia de
este concepto de escuela gratuita del más tradicional contexto Latín de las escuelas
gramáticas a instituciones vernaculares, como las que de De La Salle, podría
conceder más significancia que lo que podría sugerir mi ensayo. Pero por que el
término “cristiano” se preferiría al de “escuela de caridad” no es claro para mi, a
menos, como Hermano Lucas ha sugerido, el ultimo termino contenía connotaciones
peyorativas en la sociedad de ese tiempo.

En cualquier caso, no tenemos todavía un análisis histórico comprensible de todos los
elementos importantes que constituían la vida educativa del ancien règime.

Con

temor a equivocarme, pienso que la interpretación de la escuela cristiana ofrecida en
este documento es al menos consistente con las fuentes en cuestión.
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La educación cristiana como educación para el compromiso

William Beatie fsc

Proclamando el año 1980 como el tercer centenario de la fundación del
instituto de los Hermanos de las escuelas cristianas tiene su verdadero significado
en la concientización de que lo que se celebra es un proceso de vida concreto que
apunta a la educación cristiana de los jóvenes. Los momentos y los eventos fijos
son menos relevantes aquí que las orientaciones y los patrones de crecimiento. Lo
que celebramos son trescientos años de historia que refuerza la orientación inicial
de Juan Bautista De La Salle y los primeros Hermanos y el cual recrea, refina y
renueva esa orientación como un patrón de crecimiento de una sociedad viva. Ese
patrón es en si mismo un proceso el cual alivia la orientación original y renueva la
levadura primordial que era una mezcla de dos convicciones interconectadas que
penetraba la sociedad infantil y la cual De La Salle cristaliza en sus propias
palabras:

Ya que ustedes son embajadores y ministros de Jesucristo en el trabajo que
ustedes hacen, ustedes deben actuar como representantes del mismo Jesús. Él
quiere que sus discípulos lo vean en ustedes y reciban sus enseñanzas como si él
estuviera enseñándoles.1

El fin de este instituto es darles una educación cristiana a los niños. Es para este
propósito que los Hermanos mantienen las escuelas para que al tener niños bajo
su cuidado día y noche, ellos puedan enseñarles a vivir bien, instruyéndolos en los
misterios de la religión, inspirándolos con las máximas del evangelio, y así darles
una educación cristiana apropiada.2
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El educador y la educación están intrínsicamente unidos y de la unión
emerge un llamamiento del compromiso al compromiso, por que los Hermanos
como comprometidos tienen la llave para el proceso de educación –su trabajo
como “embajadores” es en si mismo el llamado de la juventud para el compromiso.
La tradición Lasallista especifica la educación cristiana como una educación para
el compromiso en su nivel de relaciones personales entre Hermano y jóvenes. El
lugar de este llamado al compromiso ha sido por trescientos años, y continua
siendo, la escuela. Es allá donde el Hermano ejercita su poder para construir
experiencias para los jóvenes –experiencias que tienen como fin despertar su
conciencia cristiana como un preludio al compromiso. Además, es allá donde se
proveen las herramientas apropiadas para la vida, para la vida cristiana.

La educación cristiana puede tener solamente una orientación última:
Jesucristo. Él es el centro radiante iluminando y dando significado a la existencia
human. Él es, también, el reto para el compromiso de quien su presencia proclama
que se debe tomar una posición dentro de un encuentro. Lo que esta en juego es
la aventura de una relación interpersonal basada en la fe la cual reforma una
actitud egocéntrica y la convierte en una cristo céntrica. Pero esa aventura
depende inicialmente de la comunicación de la fe por parte de los que ya la
poseen –por los testigos de Jesucristo. La fe en si misma es un compromiso vivo y
su comunicación es esencialmente basada en la presencia. Así la tarea de la
educación cristiana es el esfuerzo creativo de la presencia (el compromiso del
testigo) y el llamamiento de la juventud al compromiso de la fe. El papel del
“embajador” es un punto focal privilegiado haciendo presente en una forma
especial el encuentro de la presencia de Cristo y la juventud. Como un esfuerzo
creativo de la presencia, la educación cristiana se abre al llamado del compromiso
cristiano al mismo tiempo que deja un terreno para la respuesta del compromiso
de la fe. La educación cristiana, por lo tanto, tiene que tener la fe como su meta en
la educación.
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Una cuestión de fe

La fe puede ser entendida solamente en una situación de la vida real, en
proceso, por que implica el crecimiento de la niñez a la adultez. Así la fe es un
evento, un suceso, la cual abarca la vida y la cual acarrea la historicidad: salido
de

la

historia

nos

lleva

a

la

historia

y

se

vuelve

nuestra

historia.

Consecuentemente, el evento de la fe es bipolar: incluye el testimonio y el
discipulado.

Por que la de nace del testimonio, depende del ser entregada y así tiene
que ser necesariamente plantada en una comunidad – un grupo específico de
creyentes que viven y actúan, escuchan y celebran juntos en compromiso común
en que se proclama en Jesús una palabra y un sacramento.

Tanto la

proclamación del la palabra como la partición del pan son testimonios del evento
de fe. Ambos son testigos de Jesús y ambos están unidos a Jesús y la fe en lo
que respecta a la fe depende solamente de Jesús – es la fe en Él- solamente lo
reconoce a Él como Él desea ser reconocido. El papel central del testimonio -ser
presencia, palabra o acción – radica en esto: es el lugar donde la fe nace y el
poder creativo el cual llama a la creencia fuera de la incredulidad. La fe como
testimonio es la llamada a reconocer a Jesús como el mensaje y el mensajero, es
un llamado al entendimiento de su proclamación del reino de Dios que está cerca
y cuya voluntad específica los parámetros de su vida, y también es llamado a
compartir en su forma de ser. Por lo tanto, el testimonio nos llama a ser testigos
de aquel que fue crucificado y quien es también el Resucitado –por un propio
compromiso personal, quien es la expresión de lo que le pasa a un hombre de
parte de Dios, es decir, la forma en que Dios se encarga del hombre. La fe
descansa en el hecho de que Dios se volvió al hombre – sobre Dios actuando y
hablando es su Palabra – lo cual sólo permite que el hombre se vuelva entonces a
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Dios. La fe atraviesa el corazón del hombre y el corazón de Dios, porque la
palabrea proclama no solamente al Dios que es y está con nosotros sino al
hombre que es por Dios y con Dios. La fe, por lo tanto, tienen que ver con la
pregunta última de cual es el lugar del hombre, porque atestigua que su lugar está
en Cristo. Lo que transpira en el evento de fe es un alcanzar el punto interno del
ser y la entrada de la fe en el proceso el cual es la escritura y la vivencia de una
historia personal.

Los llamamientos del evangelio –los llamamientos de la fe – tiene dos
caras. Primeramente, es un llamado a la renunciación de lo que somos a través
de un cambio de orientación, un cambio de corazón el cual toca lo más intimo de
la persona.

De otro lado,

es el llamado a una nueva creación, a un nuevo

corazón, cuando estamos despiertos a la vida real de parte de Dios y ante Dios –
despiertos a la vida en sí. La fe obra en el propio centro de la existencia humana –
en la identidad del hombre- y es el poder liberador sobre la propia identidad. La fe
libera al hombre de si mismo, de la envidia, de la orientación egocéntrica que
asume que la identidad se construye desde adentro. La incredulidad es autoafirmación – la falla para poder ver que yo me arrojo en brazos de Dios para
pedirle ayuda en contra de mi mismo. Pero la fe es un regalo, y también la
libertad del hombre es un don; un hombre se recibe a si sismo desde afuera:

Es el misterio del ser humano personal que es convocado de todo lugar, que existe
en la respuesta y como respuesta, y ese hombre es por lo tanto totalmente él
mismo cuando no se alcanza y se encuentra en si mismo, pero tiene el verdadero
terreno de si mismo fuera de si mismo. 3

Por que la fe es au fond (a fondo) un llamado a un cambio radical en el
centro del ser en el reconocimiento de que el terreno del ser personal yace en
Jesucristo, es un llamado al discipulado. El evento de la fe es un evento personal:
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el creer tiene lugar en mí y concierne a mi completa existencia. Pero incluso como
evento personal, es el don del Espíritu, la obra de Dios en el hombre, y no la obra
del hombre. Como evento ocasiona la interconexión entre su carácter divino como
don y su carácter humano como acción responsable que es responsabilidad de mi
persona.

Además, el evento de la fe no es algo que va de lado a la existencia

humano. Sin embargo su fundamento es Jesucristo (de donde recibe su vida), es
la convocatoria a “ser enviado” al mundo no como un campo misionero sino como
a su propio ambiente. La fe está presente en el “sin embargo” del creyente –
oponer resistencia a toda la vida humana que parece contradecir que Dios es
Padre, que Jesús es el Cristo, que el Espíritu Santo ha sido promulgado. Está
presente en la existencia y experiencia humana por que se refiere a esa persona
que nosotros somos -es una experiencia vivida en una existencia concreta.
Consecuentemente, como evento, la fe está constantemente surgiendo,
constantemente cambiando del no creer al creer – éste es el punto donde la
incredulidad es derrotada. La fe pide una decisión de identidad cuando la vida
está en juego – una decisión teniendo una nota de finalidad aun cuando la fe es un
evento que ocasiona una renovación del acto de fe.

Pero como cualquier

situación de vida concreta se relaciona a la vida entera y no puede ser partida en
actos individuales, así que también, la fe que abraza la totalidad de la vida impide
que sea rota en actos individuales. Por lo tanto, es posible decir del creyente: “La
historia de la fe se convierte en la historia de su vida, y la historia de su vida es la
historia de la fe.”4

El compromiso: Experiencia y encuentro

El compromiso que es la tarea de la educación cristiana descansa sobre la
experiencia de encuentro en un evento de fe. Lo que está en juego, por lo tanto,
es la comunicación de “la experiencia de Jesús” la cual provee “un encuentro con
Jesús”.

Es a través del decir y el hacer de los testigos

(individuales o
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comunitarios) que la experiencia de Jesús se comunica.

Un elemento

fundamental en el intercambio entre los que son testigos y a los que se les
atestigua, es la apropiación personal
testigo.

de la “palabra” (el decir y el hacer) del

Esa “palabra” tiene que tocarme, envolverme, alcanzarme como una

“palabra” que se me ha sido hablada. Pero lo que está en cuestión aquí es “La
Palabra que es Vida” - la palabra comunica la Palabra, y nosotros a quienes se
nos proclama, a quienes se nos atestigua, estamos en el medio de la experiencia
de una persona. Ahora, si algo caracteriza esa experiencia apropiadamente, es el
encuentro de la presencia. La presencia es el don del ser; el encuentro es el
movimiento desde un aislamiento y el descubrimiento de una identidad y una
libertad diferente a la que ya poseo. Consecuentemente, no es el escuchar las
palabras de Jesús lo que es central sino el encuentro con Él en una experiencia
que se abre al compromiso. Ese encuentro ocasiona no solamente la verdad y la
vida sino el camino a ser recorrido y que lleva al Padre. El diálogo entre Jesús y
Pedro cerca de Cesarea de Filipo (Marcos 8:27-33) revela tres elementos básicos
de un encuentro con Jesús.

El primer elemento está presente en una pregunta que definitivamente reta,
“la pregunta desequilibrante”:

“¿Quién dices que soy?” Este tipo de pregunta,

definitivamente orientada a la persona, es el desafío inicial del encuentro porque
ajusta la respuesta apropiada: esa de persona a persona. Hay, por lo tanto, un
reto: una abertura para la persona, la cual es al final al igual que en el comienzo,
la abertura para seguir rompiendo en el don del ser. Tanto el que pregunta como
el que es interrogado están en un área de riesgo limitada por la libertad humana –
el riesgo de preguntar y de responder.

El lenguaje como vehículo de

comunicación de la persona yace en el corazón tanto del encuentro como del
compromiso. Es la palabra decir la cual une inicialmente a Jesús y a Pedro en el
desafío, porque Jesús le pide a Pedro que declare algo esencial acerca de Él
como persona. Pedirle a usted que me diga quien soy yo es comenzar a construir
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un puente entre los dos – de mi parte, en reconocimiento de que usted está en el
otro lado, en confianza de que mi riesgo será apreciado, en la expectativa de que
usted, como respuesta, comenzará a extender el puente. En el encuentro en
discusión el puente toma la forma de “el decir” y ofrece la oportunidad para que
Pedro tome una postura. Tomar una posición es una manera privilegiada de las
acciones responsables del ser humano y contiene las semillas del compromiso.
Es importante anotar que esa postura está revestida tanto en el que como en el
como de nuestro “decir”, El último es esencial ya que como yo digo lo que digo es
por lo general un descubrimiento de mi ser más profundo que lo que yo digo ya
que éste hace el decir más concreto. Así, no solamente las palabras, “Tú eres el
Cristo,” dicen quien es Jesús, sino que, también, y en realidad más
elocuentemente, hacen el discipulado de Pedro. Es éste último el que tiene un
significado más profundo en el tiempo de la fe, ya que Jesús mismo es el que nos
recuerda: “No son los que me llaman “Señor, Señor” los que entrarán en el Reino
de los Cielos, sino el que hace la voluntad de mi Padre” (Mateo 7:21).
El segundo elemento está presente en la respuesta de Pedro: “Tú eres el Cristo”.
El foco es Jesús. En que como persona y Mesías son inseparables. Sin embargo,
la respuesta es “embrionaria” en que no tiene sino un asidero limitado en cuanto a
la verdad y la compresión. Ya que Pedro es el usted que responde, la respuesta
se hace de acuerdo a sus mejores luces y en si misma contiene una abertura –una
abertura al proceso, al crecimiento. Como el encuentro es la abertura para que
Jesús expanda la respuesta de Pedro iluminándola y corrigiéndola a través de un
desafío adicional.

El tercer elemento en la iluminación que Jesús presenta y la cual habla
tanto a la fuente de la respuesta de Pedro como a la apropiada visión de Cristo.
Es el relato de Mateo que habla de la fuente de la respuesta: “porque esto no te lo
reveló ni carne ni sangre sino mi Padre que está en los cielos” (16:17). Lo que se
ve está fundamentado en lo que no se ve; el Padre lleva a Pedro al encuentra que
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descansa en la fe.

La experiencia y el encuentro de Pedro con Jesús,

descansando en la presencia y la revelación mutua, contiene la abertura para el
encuentro de un Alguien

que ha sido enviado por Otro, del Jesús “no visto”.

Ahora la iluminación que Jesús provee tiene que ver no solamente con la fuente
de la respuesta de Pedro sino también con su contenido –la realidad de Cristo.
Marcos observa que Jesús comienza a enseñar acerca del Hijo del hombre (8:3132). Pero esta iluminación es en si misma un reto adicional para la respuesta de
Pedro. Lo que Jesús ha hecho para expandir la experiencia del encuentro, la del
reto inicial, es responder la pregunta inicial por pedro. La fuerza del encuentro
yace en esto: que la enseñanza que Jesús da es un desafío adicional para Pedro
–un desafío que él tiene que asumir en el encuentro en si mismo. Pero esa
persona es el crucificado quien también es el resucitado, y este es el significado
apropiado del Cristo a quien Pedro proclama. Pedro es incapaz de levantarse en
ese momento para el nuevo reto presentado en la iluminación y esto se evidencia
en que Pedro no esta en el apropiado nivel de encuentro, y Jesús dice “¡aléjate de
mi Satanás! La forma en que piensas no es de Dios sino del hombre” (Marcos
8:33). El encuentro clama por la manera de ver de Dios –requiere fe. Por que el
Cristo que Pedro proclama no es realmente el Cristo, el encuentro se convierte en
una experiencia conmovedora. Lo que se le abrió ahora a Pedro es una persona
diferente para conocer –ese es el reto-

y ahí dentro yace el corazón de cada

encuentro: la persona como un don y como un centro de libertad. (¡Cómo
desearíamos que Dios no fuera Dios y no se comportara como Dios!) Lo que
Pedro quiere que Jesús sea no es lo que Él es y aquí es donde yace el desafío
más profundote la relación personal del encuentro. El riesgo del desafío yace en
su abertura a un “no” al igual que a un “si” –respuestas que están fundamentadas
en ese centro de la libertad el cual es la persona. El encuentro es un proceso
cíclico, una repetición constante de la pregunta desafiante evocada por la
presencia que lleva a la experiencia desafiante de la presencia. Es la estructura de
la experiencia del encuentro –especialmente el desafío provisto por la experiencia
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emotiva de la persona- la cual abre la experimentación de otro como centro de la
libertad el cual lleva la semilla del compromiso.

El compromiso es una aventura y esto es particularmente cierto en el
compromiso de la fe el cual envuelve la participación en la forma de ser de Jesús.
Lo que es central para esa forma de ser es el camino del retorno del hombre a
Dios –el reverso de la historia del génesis de la vida a la muerte. Su vivencia
proclama una vida alcanzada a través de la muerte: muerte a esa ansiedad que
es el auto preocupación que busca hacer al ser su propio creador encontrando su
significado, no de otro lugar (de Dios) sino de si mismo. Jesús tiene su identidad
por parte del Padre, es en si mismo quien es enviado, es el mismo orientado y
viviendo por el Padre. Como todo compromiso humano el compromiso cristiano es
por parte de alguien –por parte de un mismo que es en alguna medida ya
constituido. El acto del compromiso es la expresión de un don, una personificación
privilegiada del ser y como tal le da lugar a una nueva experiencia, a un nuevo
comprender, a una nueva creación de ese ser. Pero el compromiso no es
generado fuera de un vacío; sale de alguien que tiene una historia (un pasado) y
que ya se ha, en algún grado, identificado a si mismo (posee una auto identidad).
En su sentido más fundamental el compromiso significa tomar una posición sobre
un ser –solo el hombre que no tiene auto identidad es incapaz de comprometerse
por que no tiene un ser sobre el cual tomar una posición. El compromiso ocasiona
una experiencia de un ser fuera del cual hablar –ser capaz de “decir” en respuesta
al desafío de otro. Este hablar del ser no es el hablar de alguna naturaleza
inmutable sino el hablar de una personalidad la cual es en si misma una aventura
–el logro de una identidad que es inicialmente ambiguo, es decir que puede irse
por algún otro camino.

Todo el compromiso humano esta dirigido a alguien o a algo, pero
solamente nos interesa el primero aquí. El compromiso es la respuesta presente
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dirigida a una persona. Por lo tanto siempre es algo que nunca puede ser
completamente de mi posesión, una realidad que esta más allá de mi y mi control.
Embarcarse en este nuevo

modo de ser –de eso que es el compromiso- es

embarcarse en una aventura en tres frentes: una muerte al yo como la urgencia de
controlar y poseer; un don del yo a otro; un compartir en la forma de ser de otro.
Cada serio intento de poseer y controlar es destructivo en la vida del compromiso
por que destruye el centro de libertad el cual es la persona. El verdadero
compromiso busca promover la integridad, la libertad, y el crecimiento personal del
otro. Como un don del yo, el compromiso tiene que ver con el amor y por lo tanto
encuentra un lugar privilegiado en el evangelio el cual en si mismo es amor –y el
amor solo puede alcanzar su termino en la persona. Lo que esta en juego es el
don del centro interno de mí ser –el ofrecimiento de mi mismo para otro con todo
lo que eso implica. El compromiso es un compartir en la forma de ser de otro por
lo tanto sí hace la diferencia quien es el otro. La vida de la persona es encarnada
–envuelve forma, estilo de vida y realidad sociológica. La persona es una historia y
es esto lo que se pretende buscar necesariamente en el compromiso. Es a esta
persona –el sujeto que yace mucho más profundo que cualquier forma o expresión
- y su continuo descubrimiento de que el compromiso se hace. Es a esta persona
que uno dedica su vida y sus energías –así es como el compromiso se deletrea. El
compromiso cristiano es en ultimas hacia la persona de Jesús (cuya vida personal
esta encarnada en el mensaje del evangelio y cuya historicidad implica el
testimonio de la fe) y es hecho en contra del plano de la fidelidad del padre. Es en
esta fidelidad a Jesús y en su fidelidad a cada uno de nosotros que el padre crea
al hombre como un sujeto libre, y sus llamados al hombre a unirse a la tarea
continua de recreación lo abre a experimentar, en su Palabra, a la forma radical en
que el hombre dice “no”.

El encuentro de Jesús y Pedro tiene que ser yuxtapuesto contra el
encuentro de Jesús y los lideres religiosos de Israel en la crucifixión (Marcos
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15:32). Paradójicamente, es en la experiencia del “no” (la cual es el rechazo del
compromiso) y en la falibilidad del compromiso humano (Pedro el que niega,
Judas el que traiciona y todos los que huyen) al igual que en la experiencia de la
muerte, que Jesús experimenta la irrevocabilidad del compromiso del Padre, el
eternamente fiel, y

allí se nos abre la fe esa misma fidelidad. Pero es aquí

también, que Él experimenta el poder para ganar los corazones de los hombres,
su adherencia y alianza a Él, a través del Espíritu Santo. Ante esto, por lo tanto el
hombre responde “si”, tanto que él triunfa en entregar su vida a Jesús y a sus
seguidores, él lo hace a la manera de Dios.

Embajadores de Jesucristo: Educadores para el compromiso.

No es de una manera insignificante que De La Salle escoge el texto paulino
como el texto descriptivo del Hermano en el contexto de la educación cristiana (2
Corintios 5:20), y es aquí que podemos unir el evento de la fe, el encuentro y el
compromiso. El evangelio proclama a Jesús como el ejemplo9 de compromiso:
ese del Padre a Jesús (manifestado en la fidelidad) y ese de Jesús al Padre
(manifestado en obediencia). Esto proclama que el compromiso, sin embargo, en
la relación de embajador –del que es enviado por otro, el cual lleva el mensaje de
otro, y que actúa como intermediario de otro. La relación es esa entre el que envía
y el que recibe. El embajador (como mediador) juega el papel de testigo por
excelencia, señalando a un alguien más allá, mientras simultáneamente habla
como ese alguien más allá. Pero como testigo Él es vitalmente importante ya que
lo que Él dice y hace comunica al que lo envió. En otras palabras, el decir y el
hacer son los testigos los cuales median con el que envió. El, y no algo extraño a
el, es lo que se envía y en el envió el que envía se manifiesta. Justo como Jesús
es enviado por el Padre y habla por el Padre, así también, el Hermano es enviado
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por Jesús y habla por Jesús. El papel del Hermano es el de intermediario entre
Jesús y la juventud quienes descubren el papel de Jesús como intermediario
entre el Padre y todos los hombres. Consideremos otra vez el encuentro entre
Jesús y Pedro en Cesarea de Filipo, por que esta claramente ilustra el papel de
Jesús como embajador del Padre ante Pedro: el intermediario enviado por el
Padre para comunicar sus llamamientos a Pedro para que se entregara al Mesías.
Jesús esta comprometido con el Padre y con Pedro y en su decir y hacer el Padre
se manifiesta en compromiso a Pedro en la persona de Jesús. Además, el testigo
de Jesús manifiesta también el compromiso del Padre hacia el (para convertirlo en
el Resucitado) y su compromiso con el Padre (en su obediencia de haber sido
enviado). Por que Jesús representa al Padre como testigo, la respuesta de Pedro
es para el Padre al responderle a Jesús. El encuentro entre el Hermano y el
estudiante se asemeja a lo anteriormente dicho: el intermediario enviado por Jesús
para comunicarse llamado al estudiante para entregarse al Mesías (el cual es un
llamado al compromiso con el Padre. El Hermano comprometido al Jesús que lo
envía, y, por otro lado, al estudiante al cual es enviado, manifiesta y media, en su
decir y hacer el Jesús que esta comprometido con el estudiante en la persona del
Hermano. El testigo del Hermano también manifiesta el compromiso de Jesús con
él (expresado en su fidelidad como el resucitado) y su propio compromiso con
Jesús (expresado en su obediencia por ser enviado). Por que el Hermano, como
testigo, señala a Jesús y eleva el compromiso encomendado por Jesús, la
respuesta del estudiante es hacia Jesús y por lo tanto al Padre. Es importante
observar aquí que la educación cristiana busca producir estudiantes quienes ellos
mismos sean embajadores de Jesucristo y quienes recojan en si mismos y
guarden la fe testigo como un ser enviado.

La educación cristiana como educación para el compromiso es la tarea del
embajador y esta basada en la convicción de que el cristiano es la persona que,
como un centro de libertad, elige a Jesús y su mensaje. En ese proceso educativo

139

existe la responsabilidad de formar a los jóvenes para la libertad, a la libertad
responsable como hijos de Dios. Tal libertad implica una lección que es
dependiente tanto del individuo como del ambiente que provee la conciencia de
que lección se puede hacer y lo que esa lección

implica. La libertad es

responsabilidad dentro de un contexto social que ilumina y evoca esa
responsabilidad la formación para la libertad no se puede alcanzar por la
inculcación de valores de arriba; la inculcación tiene que ser comunal, tiene que
venir del ambiente. De ahí tiene que haber un despertar de conciencia social en
aquellos que ayudan a formar ese ambiente donde la libertad se ejercita y sobre la
cual depende la lección. Pero el educador cristiano se tiene que enfocar
especialmente en el estudiante en un aquí y ahora concretos –el contexto del
testigo- el cual incluye la hora, la edad, el bagaje y el futuro de esos a los que él es
enviado. La libertad, el mensaje cristiano, y el compromiso cristiano descansan en
el aquí y el ahora; pretender otro contexto es pretender formar paras la libertad
responsable, el mensaje como hablado a la persona, pretender el compromiso
como una relación interpersonal. Lo que es potencial tiene que ser hacho realidad
en el aquí y el ahora de una historia personal –una lección personal tiene que
estar disponible.

Como proceso, la educación cristiana tiene que tejer una tela de hilos
entrelazados: orientación a la persona testigo de Jesús. La orientación básica es
a la persona: la del estudiante, la de otros y la de Jesús mismo. El embajador
tiene que exponer la piedra angular de la relación interpersonal en un contexto
comunitario donde es Jesús y la comunidad de creyentes los que se entretejen.
La imagen Paulina del cuerpo de Cristo se tiene que comunicar como una palabra
que se le dice al estudiante como una palabra personal. Pero, de esa manera,
también, tiene que ser el valor y la dignidad de la persona y de la persona de
Jesús como “el hombre de los otros”.

Este es el ambiente que mantiene la

conciencia de que es Cristo-céntrica y provee la apertura al compromiso.
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El

corazón del entorno es Jesús. El lazo que conecta las personas y la última fuente
de la identidad cristiana. E entorno no es sólo un lugar de testimonio, también es
un testigo. Lo visible es necesario para dar testimonio. El entorno es también
personas diciendo algo en voz alta acerca de quienes y que son ellas. Es la vívida
celebración de Jesús entre dada situación de personas que vivencian el ritual y el
compromiso.

La celebración es importante para la vida porque trae con ella

conciencia, orientación, respuesta a la persona, y expresión comunal de
compromiso. Pero este decir y celebrar son testigos a esos más allá del entorno.
La observación, “Vean estos cristianos, como se aman,” salta de un testimonio
público de Jesús, de la creencia en Jesús, atestiguado en una manera que no sólo
continúa con la creación del entrono en si, sino que lo crea como un testigo más
allá de si mismo. El entorno, que es en si un proceso

de crecimiento en la

conciencia y el compromiso, proclama a la persona de Jesús como el Dios que es
Dios con nosotros quien es el camino, la verdad y la vida. También proclama el
mensaje de Jesús: Dios es nuestro Padre, Jesús es nuestro hermano, el Espíritu
Santo es en comunidad, el amor que se le da a todos, la vida eterna es un triunfo
sobre la muerte.

En este papel como embajador, el Hermano, a través de la sociedad (la viva
tradición Lasallista), es un creador de entornos o ambientes por la presencia. La
presencia es una portadora de poder; genera cambios en los corazones de los
hombres porque es el poder principal que toca los corazones. Pero la presencia
también es una disponibilité –una disponibilidad, un esperar en gran expectativa
de ser llamado – hacia otro. La presencia del Hermano es una presencia
comprometida como embajador. Las palabras de la Declaración suenan ciertas:
“No es en palabras o en libros que la gente joven conoce más al Dios que los
llama por su nombre sino en la persona del Hermano que los catequiza”. 5 En una
forma privilegiada, por supuesto, el Hermano es el creador de entornos para el
estudiante en el ejercicio de su poder para construir experiencias cristianas –
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experiencias que forman un entorno. En nuestra tradición sociológica la escuela
provee un contexto por excelencia para la construcción de experiencias y la
creación de un entorno.

La tarea del Hermano es ejercitar ese poder para

construir un entorno el cual alimente el crecimiento de una conciencia cristiana
que lleve a la elección de un compromiso cristiano. Au fond ésta es educación
para la fe. Como embajador del Padre, Jesús construyó experiencias y creó un
entorno para los que Él encontró; y la fuente de su poder fue su propia presencia
comprometida. El corazón del entorno el cual es la tarea del Hermano para crear
yace en la presentación de un encuentro con Jesús – con el que el Hermano está
comprometido y por quien el Hermano habla. De La Salle vio el espíritu de fe y el
espíritu de celo como las fuerzas operativas del trabajo de los Hermanos,
permitiéndoles construir las experiencias y crear el entorno de la escuela cristiana.
Al construir experiencias cristianas y al crear un entorno cristiano, los Hermanos
son los herederos de una historia que los capacita para operar en tres niveles:
como cristianos individuales que se relacionan con sus estudiantes; como una
comunidad cristiana relacionándose con los estudiantes; como una escuela
cristiana relacionándose con los estudiantes. La forma en que estas relaciones se
comunican a los estudiantes y la forma en que los estudiantes ven estas
relaciones generará las experiencias construidas para ellos y constituirán la tela
del entorno. Como este Hermano, esta comunidad, y esta escuela actúan hacía
los estudiantes.

Las experiencias cristianas se construyen

las cuales son

simultáneamente experiencias de la presencia cristiana. En otras palabras, si una
comunidad, una escuela o un hermano actúa de cierta manera para con lo
estudiantes, lo que se genera es una experiencia para los estudiantes de cada
uno de los actores quienes son testigos de Jesucristo. El papel de embajador es,
por supuesto, uno muy delicado, porque si el estudiante esta despierto a Jesús y
tiene su esperanza en Él dependerá de sus experiencias con el Hermano y la
comunidad ya que estas proclaman el Jesús de su compromiso. También, si el
estudiante está despierto a la comunidad y tiene esperanza en ella dependerá de
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sus experiencias en la escuela como una realidad sociológica. Pero el papel es
igualmente delicado, porque el embajador se encuentra con el estudiante como el
centro de la libertad.

La libertad

de la respuesta es operativa dentro de la

experiencia construida, el entorno creado. El compromiso es un don; no es la
conclusión de un silogismo.

El objetivo último de la educación cristiana es el compromiso con
Jesucristo. De La Salle concibió un tipo de educación dentro del contexto de la
escuela que fuera capaz de formar jóvenes adaptados a la sociedad de sus
tiempos. Esto acarreaba dar una formación profesional y dar un equipamiento
intelectual que les permitía escapar del peso de la tradición, pero que estaba unida
fuertemente por el animado cristianismo el cual era suficientemente sociológico
para infundir el espíritu cristiano en todas las realidades de la vida.

La escuela Lasallista es en realidad definida por una misión apostólica:
“evangelizar a un grupo específicamente de jóvenes ligando el anuncio de la
Palabra de Dios a la conversión del corazón y el ascenso de la persona”. 6 Pero
la fe que se basa en el compromiso es un evento, un dinamismo vivo, que tiene
que tener un lado especulativo en el contexto de la escuela donde la especulación
es el modo general de operación. La fe se tiene que recibir como un don en el
entorno sociológico el cual irradia el valor y el privilegio de la religión natural y el
merito personal al detrimento de la fe. La fe se vive en comunidad como una
organización vívida mientras que la sociedad se ve a ella misma como un
agregado. Finalmente, la fe es un encuentro de personas con Cristo –Cristo
presentado por la mediación del educador- mientras que la relación del educador a
educado es raramente una aventura personal.

La tarea del Hermano es en ultimas una participación en el tejer de un
entorno que se abre a un encuentro con Jesús que es un desafío a la persona y
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que esa identidad personal esta en juego en el llamamiento a su respuesta. La fe
planta el testimonio que es en si mismo un llamado a la fe –fe que se le da
expresión concreta en el discipulado. En últimas, la educación cristiana tiene como
su tarea la apertura a un evento que penetra el corazón del hombre y el corazón
de Dios, la apertura a una nueva abertura, que es el embarcarse en un nuevo
modo de ser. La educación cristiana busca crear un entorno que provea la
apertura a un “si”, a la dedicación de la vida y de la energía para Jesucristo y al
amigo de uno –una apertura al hacer a la manera de Dios.

Notas

1. De La Salle, Meditaciones para el tiempo del retiro. (Winona: Saint Mary’s Collage
Press, 1975), p. 54
2. El Reglamento (1705).
3. G. Ebeling, La naturaleza de la fe (Collins, Biblioteca Fonatana, 1961), p. 115.
4. Ibid., p. 168.
5. Declaración del Hermano de las escuelas Cristianas en el mundo de hoy, p. 50
6. La intercesión (Roma: Assistances de France et des Missions Francophores,
1967), p. 55.
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La educación para la moralidad:
¿Castillo de arena o fortaleza poderosa?

John P. Dondero

En 1958, Joseph Fichter, sacerdote y sociólogo, escribió: “las escuelas
católicas en todos los niveles no afectan significativamente las actitudes morales y
patrones de conducta

de los estudiantes.”

1

La respuesta de los educadores

católicos fue mínima. Ellos siguieron diciendo que los esfuerzos de su educación
religiosa han ejercido una influencia importante y efectiva en el carácter moral de
los estudiantes. La respuesta que hubo fue como un torrente de interés para
darles a los profesores la oportunidad de recibir entrenamiento en educación
religiosa. El hecho que tal entrenamiento fuera visto en instituciones de educación
superior donde el enfoque es exclusivamente intelectual, en práctica cognitiva no
parecía importante en el plan de preparación para el futuro trabajo con los
estudiantes. Implícito en este énfasis en se creía que los resultados afectivos y
comportamentales positivos simultáneamente ocurrirían. Esta expectativa quizás
no esta relacionada con la palabra Bíblica hadah (saber o conocer) que significa
una unificación del intelecto, sentimientos y acción. La afirmación de que esta
unificación si tiene lugar ha sido por mucho tiempo innecesaria. Ya que de alguna
manera es la sorprendente declaración de

Fichter, la evidencia se ha ido

acumulando lentamente concerniente a la posible disparidad entre la maestría
cognitiva del entrenamiento religioso y el comportamiento moral afortunadamente
simultáneo. En 1964 Sherif y Sherif reportaron: “los padres de familia y los adultos
no tenían idea clara del comportamiento de los jóvenes en áreas de inmoralidad,
bebida, conductas sexuales, vandalismo y robo.”2 Parece improbable que los
educadores sean un grupo aparte. Si esta inseguridad existe acerca del
comportamiento de la juventud, la afirmación de que la educación religiosa sí

145

afecta el comportamiento este sobre bases débiles. El globalismo admite que la
influencia del comportamiento individual puede ser difícil de verificar pero que la
influencia total sobre las masas de la juventud es seguramente la premisa y no
tiene fuerte apoyo.

En 1976, Andrew Greeley fue un poco más halagador del trabajo y del
efecto de las escuelas católicas cuando escribió: “las escuelas católicas sí tienen
un impacto el cual es la red de la educación, religiosidad de los padres de familia,
la religiosidad de los esposos, la edad, la consecución educacional y sexual.”3
Como descifrar la influencia específica de la escuela entre estas variables es lago
que parece que no se puede resolver. Aunque Greeley dice que en un momento
de decline general en el comportamiento religioso, la tasa de declinación de los
que se han ido de las escuelas católicas es muco más baja, es claro que él admite
que en las escuelas católicas hay una declinación. Así, la postura de Fichter
permanece sostenible. EN términos comparativos, las escuelas católicas son más
exitosas en demorar los descensos. Pero en términos internos desde el primer
grado que se cursa hasta la graduación, la influencia es solamente contractiva a
las presiones externas. LA influencia positiva es difícil de verificar frente al hecho
de una disminución, aunque demorada, del movimiento del comportamiento
religioso. El tema de comportamiento ético y moral ha sido el tema de algunos
estudios

que ofrecen evidencia de

investigación pertinente al tema de este

ensayo.

En 1961 y nuevamente en 1968, O.E. Thompson realizó alguna investigación
acerca de los valores de los valores de los estudiantes de secundaria y
universidad.

4

El dijo que la evidencia de investigación sugería: “Hay un cambio

general muy pequeño entre los valores de los estudiantes de secundaria y
universidad.” Nace una pregunta en este punto: ¿Cuáles son los resultados del
esfuerzo por impartir educación religiosa?

Algunas investigaciones parecen
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sugerir que la educación moral, en términos del enfoque convencional didácticoinstruccional, parece tener muy poca influencia sobre el carácter moral. Aunque
otras investigaciones parecen apoyar el enfoque didáctico y su influencia positiva.
Y así, permanece una pregunta abierta hacia donde la formación moral tiene lugar:
una escuela que declare que este sea uno de sus principales objetivos. Estudios
hechos por Kolhberg, n 1968, indican que el progreso a través de los estados de
desarrollo moral no es significativamente afectado por las condiciones religiosas,
sociales o interpersonales –ni por las creencias religiosas.

5

En 1974,

Craig

reportaba evidencia adicional en apoyo a estas conclusiones. 6

En su disertación doctoral, Brian Robinson comparaba algunas escuelas
secundarias católicas y públicas en su efecto sobre el desarrollo moral en sus
respectivos estudiantes.7

Algunos de sus hallazgos son relevantes para la

presente discusión. El encontró que el comportamiento moral de los estudiantes
empeora en un grado significativo desde que entran hasta que llegan al último
año. ¿Los educadores religiosos descartan esto como un hallazgo falso tanto
como el mantener la visión de que la educación religiosa tiene un efecto positivo?
Robinson

también

encontró

que

la

consciencia

social

disminuye

significativamente desde que el estudiante entra a la secundaria hasta que llega al
último año. Las actitudes de valores empeoran significativamente en los mismos
años. Puede que uno se vea tentado a discutir que agrupar a los estudiantes de
escuelas católicas

con los estudiantes de escuelas públicas sea injusto para

nuestros estudiantes católicos en las conclusiones citadas anteriormente. Pero se
agregan estos hallazgos: (1) La consciencia social de los estudiantes de último
grado es significativamente más alta que la de los estudiantes de escuela católica;
(2) Los estudiantes católicos

de último grado valoran sus escuelas

significativamente más alto que los de los públicos en la influencia de sus escuelas
sobre su desarrollo moral; (3) El comportamiento moral de los estudiantes de las
escuelas católicas empeora significativamente desde el primer año hasta el último
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como también lo hace su consciencia social. Como conclusión Robinson afirma
que las escuelas católicas parecen no ser neutrales para afectar el desarrollo de
carácter de los estudiantes. El hallazgo de que tal influencia es posible con este
grupo de edad es un hecho importante.

El hecho de que tal influencia es

frecuentemente negativa necesita ser considerada.

Es cuestionable si sí o no tal decline es necesario. Quizás los declines radicales
se pueden prevenir. Los estudiantes pueden simplemente estar envueltos en
representar negativamente las frustraciones y desafíos de este periodo particular
de sus vidas. Se necesitan encontrar y ofrecer respuestas alternativas para los
estudiantes. Una concesión muy rápida para “sus maneras de ser en un estado
de sus vidas” puede tener las señales de una profecía que se cumple
personalmente y en realidad anima y espera un retardo en el desarrollo moral.

La disminución de la conciencia social puede ser

un aspecto que ponga en

apuros a los educadores religiosos quienes están seriamente tratando de elevar
ese nivel de conciencia social. Una posible implicación tiene que ver con las
políticas y la práctica en nuestras escuelas católicas. Nuestras escuelas tienden a
ser selectivas en sus procesos de admisión y también tienden a ser selectivas en
sus prácticas de retención. Hay un factor de costos envuelto en las admisiones;
puede alejar a varios grupos minoritarios para ingresar.

En el campo de la

retención, los estudiantes con un rendimiento académico bajo o los que tienen
problemas de comportamiento tienden a terminar en las escuelas públicas. Las
escuelas católicas pueden admitir una clientela donde los grupos minoritarios son
claramente pocos en número que el resto de los estudiantes tienen poca
oportunidad de experimentar el grupo con el cual ellos interactúan solamente de
una manera periférica. Un encuentro directo con estos grupos y las circunstancias
de sus vidas como pueden estar relacionados con el asunto de la justicia social
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parece ser una oportunidad más saliente de aprendizaje que los “proyectos”,
investigación de temas o el envolvimiento ocasional.

La oportunidad máxima para comprender las demandas y perspectivas de otros
viene en situaciones de

interacción comportamental.

Es mínima cuando los

estudiantes solamente escuchan a los profesores ponerse al día en los asuntos de
justicia social. Puede suceder realmente que se pueda causar un surgimiento
tanto desde una necesidad desesperada por algún enfoque efectivo hasta para el
entrenamiento moral como desde la convicción acerca de la causa o el asunto.
Stanley discute que el desarrollo moral se facilita por situaciones que estimulan la
reestructuración cognitivo.8 Tal reestructuración puede ser ayudada por el
desempeño de un papel o por la toma de un rol, la ultima envuelve no solamente
la conciencia del punto de vista de otro sino también la capacidad para mirar el
comportamiento propio de uno desde estas otras perspectivas. Pero ni el
desempeño de un papel ni la toma de un rol (con lo valiosos que son como
herramientas pedagógicas) pueden ser tan efectivos como la confrontación in situ
con esas personas concernientes a por quien uno quisiera cambiar su propio
comportamiento.

La representación de roles puede ser un preludio muy útil para la interacción real.
Estas herramientas pueden ayudar a sobrepasar algunas barreras iniciales, pero
ningún profesor puede descansar complaciente en la presumida efectividad de
estas preeliminarías. La investigación de Selman sugiere que la toma de roles es
un modo de pensamiento social que es intermedio entre el pensamiento lógico y
moral –una condición necesaria pero no suficiente para el desarrollo de niveles
morales estructuralmente paralelos en el modelo de Kohlberg.9

Si quisiéramos que nuestros estudiantes tuvieran en cuenta las perspectivas de
los otros y los derechos en una situación moral de conflicto, es importante ver que
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la escuela puede no ser el mayor campo en donde estos aspectos se puedan
ganar. La escuela puede ayudar, pero es la familia la que tiene la oportunidad más
frecuente para estimular el racionamiento moral por que es en el hogar que las
relaciones y encuentros humanos se vuelven temas prácticos de índole personal.
Si aceptamos la posición de que los padres tienen una responsabilidad primaria
como educadores morales de los niños (el estatus de entrenamiento moral en
nuestro constitucionalmente regulado sistema de educación pública así lo implica),
hay implicaciones para el docente profesional incluso en un colegio con un
propósito reconocido para apoyar ese entrenamiento. Si los esfuerzos del profesor
están totalmente aparte de la familia, uno podría asumir que tanto el padre de
familia como el profesor creen que el otro debe manejar el trabajo
responsablemente –aunque en una separación de algún modo esplendida. Me
parece que una función viable para una escuela en la América contemporánea
seria ampliar su servicio a los padres para que incluyan un enfoque educativo y de
desarrollo al igual que su enfoque remedial ocasional.

En la fase de acumulación de evidencia, de pronto seria más cierto (y más sabio
también) que la escuela callara su reclamo para estar significativamente
influenciando el desarrollo moral de sus estudiantes. La influencia está en verdad
en el nivel cognitivo del aprendizaje acerca de la moralidad, pero la influencia
parece fallar en el área del comportamiento moral. El pensamiento aquí es que un
compañerismo con los padres puede más directamente direccional el componente
comportamental del desarrollo moral. Como muchas de las investigaciones
actuales parecen indicar, una nueva vitalidad se podría agregar a la “escuela” si la
escuela activamente alcanzara un compañerismo con los padres.10 Nuevos
programas y enfoques están siendo probados como esfuerzos conjuntos de
padres y profesores. Investigaciones y bibliografía actuales muestran señales de
desarrollo de nuevas herramientas para tal compañerismo interactivo.
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Al mismo tiempo, hay enfoques que están siendo desarrollados y aprobados para
el uso en el salón directamente. La evidencia investigativa no es clara ni limpia,
pero si sugiere la necesidad de continuar esforzándose y, sobretodo, de ir mas allá
de la complacencia de lo que la escuela esta logrando. Los profesores de religión
están mas en necesidad de un entrenamiento en servicio que los profesores en la
mayoría de otras áreas de la academia si por ninguna otra razón que la de la
medida de la efectividad de su enseñanza ha sido casi inexistente en el área de
comportamiento. Por que ninguna agencia social ha dicho que esta influenciando
el comportamiento moral y al mismo tiempo discute que la medida de tales
resultados es imposible o un infringimiento de los derechos de los estudiantes y es
ponerse uno mismo en una posición maravillosamente inexpugnable. Como
educadores nosotros creemos en nuestros esfuerzos hacia un entrenamiento
moral por que es bueno para nosotros los humanos comportarnos en conformidad
con las intenciones de Dios. ¿Podemos investigar la efectividad de nuestro
esfuerzo sin poner en riesgo alguna desilusión? Es dudoso. Pero debido a que el
comportamiento moral tiene un componente que es social en su dimensión, es por
lo tanto medible por las ciencias humanas que han desarrollado herramientas para
el estudio de la dimensión social. Es difícil concebir la moralidad como una parte
existente de los encuentros y relaciones humanas. Por lo tanto, puede ser
estudiada. El comportamiento moral también tiene un componente que es
psicológico. La antigua asociación psicológica católica gradualmente cambio su
enfoque hacia el comportamiento religioso y adopto un nuevo nombre, psicólogos
interesados en asuntos religiosos (PIAR). La organización continúo como una
división de la prestigiosa Asociación Psicológica Americana, culminando al ser
aceptada como la división 36 bajo el mismo titulo PIAR.

Nos conviene a los educadores familiarizarnos con lo que los profesionales
preocupados están diciendo acerca de nuestras áreas de interés. Incluso en la
fase en que lo hallazgos son ocasionalmente contradictorios, es en el intento de
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continuar con los desarrollos que nuestra enseñanza pueda retener o adquirir una
vitalidad que acarreara una promesa de alcanzar lo que afirmamos que
alcanzamos. Como educadores podemos ser vulnerables al cargo de que no
hacemos ningún esfuerzo para declarar nuestra teoría de desarrollo moral
pudimos haber sido adormecidos en tal posición por haber sido entrenados para
un estilo de vida en congregaciones religiosas lo cual no tiene una clara teoría de
la naturaleza de ese entrenamiento. Sabemos lo que se hace pero somos
incapaces de unirlo a cualquier teoría coherente. “siempre se ha hecho de esta
manera” sirve como una justificación. Con la llegada de nuestros compañeros de
trabajo del rango de los laicos, podemos avanzar más en nuestro entrenamiento
formativo para la vida religiosa como el modelo a seguir en la enseñanza de
nuestros estudiantes para el comportamiento moral. Nosotros podemos (y de
pronto deberíamos) preguntarnos si lo que creemos acerca de la educación para
la moralidad es más parecido a lo que dicen los teóricos del aprendizaje social, o a
lo que sostienen los teóricos del desarrollo, o, quizás, a lo que dice Kohlberg, o a
los estadios de Ericsson, o a la posición de los investigadores del desarrollo
cognitivo. O ¿Nosotros simplemente tenemos un enfoque ecléctico como dictado
por lo que encontramos en los libros de texto que seleccionamos o que
seleccionan por nosotros?

¿Es el agotamiento que encontramos entre los

profesores de religión al ser culpados, en parte, por el hecho de que nosotros no
tenemos una idea clara de cómo dar abasto y salir adelante con el desarrollo
moral en nuestro estudiantes por que nosotros no hemos estudiado el problema
afondo?

En un ensayo de este tipo, es tentador abogar por una instancia personal en las
preguntas proferidas en el párrafo anterior. Pero el estado del conocimiento de
cualquier enfoque sencillo para la educación de la moralidad no permite alta
confianza. Además afirma de las autoridades que hemos tenido por muchos años;
ahora necesitamos evidencia e ideas. Tengo la sospecha de que no nos va a
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gustar algunos de los hallazgos y algunas de las ideas. Pero si ellos nos empujan
hacia la verdad, hacia el incremento de la afectividad en nuestros esfuerzos para
que los estudiantes tengan vidas orientadas por Dios permítannos continuar con
el desafío.
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La educación Católica en la Iglesia Hoy

Jeff Gros

El término educación católica evoca toda una serie de significados conscientes y
pre-conscientes en la comunidad cristiana católica. En este ensayo me gustaría
enfocarme en los significados que parecen cristalizarse alrededor de esta
expresión y sugerir algunas perspectivas que pudieran hacer que los polos de
discusión fueran más inteligibles. Estos pensamientos podrían ayudar hacer las
soluciones más manejables para la vida futura de la iglesia y esas hermandades
que se involucran totalmente en esta vida.

Para ilustrar los problemas en discusión acerca de la educación católica hoy, uno
solamente necesita mirar el vuelco en los profesores de religión o directores de
parroquia de educación religiosa.

Los concilios, las conferencias de obispos,

capítulos, comisiones y comitivas de todas las clases han publicado directrices y
materiales para reunir a las comunidades fragmentadas comunicando la
experiencia cristiana en nuestros tiempos, pero continuamos encontrando a esas
personas que no están en la línea de fuego teniendo la experiencia de la falta de
apoyo y la insuficiencia de, en el contexto diario, ocuparse de la comunicación de
las buenas nuevas de Jesucristo en el nombre de esa comunidad.

O para tomar ejemplos más concretos: hace unos años yo esta asistiendo a un
encuentro nacional de entrenadores de diáconos me encontré en el aeropuerto
con un diácono ordenado permanente. El diácono era el hijo de un Hermano que
se mantenía en contacto con su alma mater. Él le hizo el comentario a mi jefe y a
mí que era desafortunado que los Hermanos y las Hermanas estuvieran dejando
la educación católica por programas tales como el entrenamiento de diaconado.
Mi sentimiento inicial fue decir: “! Qué raro por parte de su diócesis ordenarlo sin
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darle la apropiada educación católica!” O, más al punto, no parece correcto que
alguien pudiera ser un diácono ordenado sin leer Enseñar como Jesús hizo o el
Decreto de la laicado, los cuales hablan de la importancia de la educación católica
de hoy día para los adultos.

Habiendo dado la historia de lo que la educación católica ha llegado a significar, y
el hecho de que esos significados penetran más profundamente que la
documentación y la definición, siento que es útil explorar cuatro de éstos relativos
a la educación católica de hoy. Estas cuatro tesis son: 1) hay dos modelos vivos
de educación católica en la iglesia americana hoy día: un modelo se enfoca en la
escuela primaria y secundaria de la iglesia, el otro puede ser designado el modelo
de entrenamiento ministerial; 2) la mayoría de los católicos romanos americanos,
entre ellos los Hermanos cristianos, están y continuaran estando más cómodos
con el primer modelo, aún cuando el segundo pude ser más importante en la vida
futura de la comunidad católica; 3) el sentido de misión y espiritualidad del
individuo son la clave para que las personas ejerzan el ministerio en cualquiera de
los dos modelos; 4) los Hermanos están en una única posición de ayudar a que
los dos modelos se conviertan en focos para la reforma de la iglesia y la
renovación educativa.

Dos perspectivas en la educación católica

¿Cómo se pueden caracterizar estos dos modelos? Primero, es necesario
reconocer que un modelo teológico o científico o un tipo sociológico o psicológico
es una abstracción usada para agrupar un rango de imágenes, sentimientos, y
formas de entender la realidad en cuestión. Los modelos no existen en una forma
pura y pueden tomar un aire de caricatura, sino es percibido en el contexto de
análisis. Segundo, las perspectivas van más profundas que los programas
particulares, instituciones o grupos de relaciones que aparecen en un momento en
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el tiempo y en el espacio. Estos dos modelos, escuela de iglesia y entrenamiento
ministerial, son señales de profundos patrones pre-concientes presuponiendo una
teoría de conocimiento, experiencia de gracia, comprensión de la iglesia y
perspectiva de Dios y la revelación que se relaciona con muchas otras áreas de la
vida aparte de la educación. La escuela iglesia y su modelo tienden a enfocar su
atención en la escuela gramática, centralizada en la secundaria, y la universidad.
Muchos católicos de nosotros podemos recordar el día cuando una nueva
parroquia fue fundada construyendo una escuela preparatoria. La misa se
ofrecería en la cafetería hasta que la escuela se llenara, y la congregación podría
costearse el construir unas instalaciones para su vida litúrgica y ministerial más
allá de la escuela. La escuela parroquial se veía como el centro tanto de
actividades para adultos como para jóvenes, y en algunas comunidades la no
participación en la escuela católica era el criterio para la excomunión (es el caso
de la Diócesis de Nashville hasta 1968). En este modelo la educación es
jerárquica con el clero y los religiosos teniendo orgullo de preferencia, sin importar
cuales eran sus credenciales académicas o experiencia. El papel de un obispo
como profesor no estaba limitado a lo teológico, sino también como un árbitro final
en cualquier disputa. Los resultados que se esperaban de este tipo de educación
eran cognitivos y comportamentales. Como un padre de familia dijo recientemente:
“a mi no me importa lo que aprendan, con tal que se guarden vírgenes para el
matrimonio y vayan a misa los domingos.” Los símbolos del éxito educativo se
podrían medir empíricamente a través de la consolidación, edificios, asistencia
numérica

y éxito en el sistema social y económico de la cultura americana

dominante.

Estas escuelas y parroquias han “americanizado” tres generaciones de
inmigrantes y sus miembros exitosos son ahora los más favorecidos con el
material y los bienes sociales del ambiente cultural dominante. Cuando los
desafíos tienen que ver con la compatibilidad de los valores de esos patrones
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educativos con la enseñanza social de la iglesia o con las necesidades de la
mayoría de la familia humana, uno tiende a preguntarse lo que “la gente” quiere.
Es decir, el apoyo de la cultura dominante es el criterio para la continuidad o para
la renovación de estos programas. Finalmente, la doctrina de gracia implícita en la
educación y en la espiritualidad era la objetividad concreta de la participación
sacramental. Esto es, se imparte suficiente educación para entender que los
sacramentos funcionan eficazmente con un mínimo de afirmación y reflexión y
sin frecuencias repetidas de habito (ex opere operato). Una vez una persona sabe
lo suficiente para ser capaz de seguir los patrones habituales de la vida de la
iglesia, entonces la auto educación adicional es un asunto de enriquecimiento,
pero no de crecimiento en la gracia.

El modelo de entrenamiento ministerial de la educación católica emerge de la
convicción del sacerdocio de todos los creyentes, el ministerio de todos los
bautizados, y el decreto de los Laicos del Vaticano II. Sus valores se agrupan
alrededor de un diferente grupo de significados y da testimonio a diferentes
lugares de la presencia educadora de Dios en la historia humana. En vez de ver
las estructuras establecidas de la parroquia y la escuela como las primeras
fuentes educativas, las necesidades de la familia humana y los momentos en que
vivimos dan lugar a las prioridades. Ya no hay clases en la iglesia que controlen el
conocimiento por causa de su posición. Todos los creyentes comprometidos son
reconocidos como iguales, algunos con roles jerárquicos en la vida sacramental de
la comunidad, algunos con más conocimiento en áreas especificas, algunos con
experiencias aun sin articular, otros con oportunidades de tiempo completo para el
ministerio, y algunos con necesidades los cuales les llaman a los toros ministerios
dentro de la comunidad. En una parroquia los roles son diversos, y cada uno tiene
la oportunidad de aprender dimensiones de la experiencia religiosa de parte de los
otros. La estructura de este proceso educativo es horizontal sin embargo no
necesita menos orden o disciplina. En vez de los criterios cognitivos y
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comportamentales, las habilidades para compartir los dones de uno, las actitudes
de afecto y respuesta creativa y la habilidad para actuar en una manera cristiana
comprometida se vuelven primordiales. La educación actitudinal paralela a
cualquier educación cognitiva se hace necesario aprehender la cualidad de la
presencia de Jesús como la fuente de la experiencia religiosa. Mientras el modelo
de escuela iglesia se preocupa por procesar números de personas en su sistema y
proveer estructuras estables para que esto suceda, el entrenamiento ministerial
permanece móvil y flexible, yendo a la gente que necesita la educación y
poniéndolos en contacto con las fuentes para que se puedan equipar para un
ministerio y una vida cristiana completa. Una escuela de entrenamiento ministerial
no necesita un edificio. Puede usar una iglesia, un lugar público de reunión o una
casa donde la gente se pueda reunir para que se provean del apoyo que ellos
necesitan para su vida de fe y los recursos que necesitan para que queden
habilitados para hacer la obra de Dios.

En el entrenamiento ministerial las preguntas no son: “¿Qué quiere la gente?”
“¿Cuáles son las presuposiciones de la cultura dominante?” A diferencia, la
pregunta debería ser, “¿Dónde suplir las necesidades más efectivamente?” Esto
significa: el llamado educativo frecuentemente incluirá un elemento de prefería y
desafío al igual que afirmación y confort. La preparación ministerial incluye una
dimensión de elevación de la conciencia, o traer a cada persona, educador y
educado, en una visión más amplia de la iglesia y el mundo.

Finalmente, el entendimiento sacramental que subyace a este modelo educativo
presume la doctrina de la gracia implícita en los nuevos ritos de iniciación. Las
personas no entran a la comunidad hasta que son capaces de tomar
responsabilidad completa por su propia educación. La participación en todas las
dimensiones de la vida de la iglesia y el ministerio son parte integral del
compromiso cristiano. Los padres de familia que piden que sus hijos puedan
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comenzar este proceso de iniciación se están comprometiendo, de hecho, a
participar en la educación de los niños en una comunidad de ministros, donde la
gracia es manifiesta a través la libertad para amar y la apertura para compartir
este amor en el ministerio.

El reconocer que estos dos modelos representan polos los cuales no son
totalmente verificables en la espiritualidad de ningún individuo, si traicionan las
perspectivas de cómo Dios esta presente y se revela en el mundo de una
comunidad humana. De todos los indicadores retóricos de donde uno puede estar
entre estos modelos, una comunidad puede evaluar su participación en uno o en
otro al preguntar donde están invertidos los recursos de personal y financieros.
Además, uno ve que detrás de los valores establecidos y de la documentación,
los sentimientos que emergen cuando los conflictos se originan en la iglesia y en
los círculos sociales. En estos momentos, el carácter inconciente del compromiso
empieza a surgir.

Por ejemplo, frecuentemente encontraremos fuerte apoyo

verbal de los programas de educación religiosa, e incluso los programas de
renovación parroquial, basados en el modelo de entrenamiento ministerial. Por lo
tanto, cuando las preguntas y las críticas surgen en el oficina del administrador,
pastor u obispo, es útil reflexionar en las actitudes y decisiones que finalmente
emergen de los conflictos.

El dominio del modelo iglesia escuela.

La segunda tesis afirma que la mayoría de los católicos y la mayoría de los
Hermanos están y estarán más cómodos en el modelo de escuela iglesia de
educación católica, aun cuando el modelo de entrenamiento ministerial pueda ser
más importante en este momento en la historia de la renovación cristiana. Las
razones para esto son simples: Nosotros estamos cómodos con lo que sabemos,
con lo que ha sido positivo en nuestras propias vidas, y con lo que ha funcionado
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dentro de los parámetros de nuestras expectativas. Los Hermanos no habrían
venido a nuestros noviciados si la experiencia de la tradición educativa católica no
hubiera sido básicamente positiva.

Los católicos en este país se han vuelto

efectivamente aculturales y económicamente exitosos porque la escuela de
parroquia pudo americanizar a las masas inmigrantes.
encontrado

intolerable este patrón

Aquellos que han

personal por razones personales,

profesionales, religiosas o ideológicas han abandonado a los Hermanos o se han
distanciado de la vida activa institucional de la iglesia católica.

La doctrina

substancialista de la gracia y su matriz sacramental y jerárquica, todavía no han
abierto el camino, en el nivel de sentimiento y comportamiento, a un entendimiento
más profético, relacional y bíblico de la presencia salvadora de cristo. Todos estos
factores, y más, dejan a la mayoría de estos sin ninguna “energía de la iglesia”
como una expresión de su experiencia religiosa con una comunidad y familiaridad
con el modelo de escuela iglesia.

De otro lado, porque nuestras experiencias individuales, culturales y personales no
nos motivan hacia el envolvimiento en otra perspectiva de la educación católica,
puede haber otros factores objetivos.

Algunos de estos factores objetivos los

cuales nos pueden llamar la atención para considerar el modelo de entrenamiento
ministerial están incorporados en las reformas del Vaticano II y las emergentes
señales de cambio, incluso en la cultura Americana. En el nivel de nuestra fe, los
Cristianos Católicos están llamados a afirmar el carácter adulto de la vida cristiana
a través de los nuevos ritos de iniciación: re-establecer la unidad visible de la
iglesia; participar completamente en el ministerio; y hacer un gran esfuerzo por la
paz y la justicia.

No solamente este llamado a la afirmación exige un comprensivo programa de reeducación, sino que también exige formación de la comunidad cristiana adulta en
muchos niveles. Si los ministros no clérigos han de ser participantes de tiempo
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completo en la vida litúrgica de la comunidad, su educación litúrgica tienen que ser
iguales a aquellos que tienen roles litúrgico-clericales. Si todos los bautizados son
llamados a la santidad y al ministerio, se necesitan tener programas sofisticados
de desarrollo espiritual para todos justo como habían cuando se habló de los
estados de perfección.

Si el servicio se ha de prestar por parte de toda la

comunidad cristiana, los talentos para el servicio necesitan ser llamados otra vez y
equipados tan efectivamente como lo eran los sacerdotes y los religiosos que
ministraban en la iglesia pre-conciliar. Si los laicos ya no han de ser extensiones
de las jerarquías en la acción católica, sino que todos han de responder a la
solicitud de justicia en el orden económico y social por medio de su estilo de vida
profético y de participación, entonces la educación política y social es necesaria en
cada coyuntura de la vida de la iglesia.

Por lo tanto, mientras la comunidad católica Americana está, de hecho, más
armonizada y cómoda con el modelo de escuela-iglesia, las convicciones de la
iglesia Católica Romana y el llamado de estos tiempos que vivimos generan una
tremenda exigencia para la relocalización de fuentes para la preparación de
ministros adultos.

Justificación por la Gracia

La tercera tesis expresa la convicción de que el asunto de la espiritualidad y la
gracia es un fundamento esencial necesario antes de ocuparse de los modelos de
educación en la vida de un ministro cristiano. Sugeriría que la convicción teológica
clave que se tiene que experimentar antes de las preguntas de acción es relevante
y es que la justificación por la gracia es a través de la fe. Esto quiere decir que el
individuo viene por un ministerio tiene que estar fundamentado en un autoconcepto que celebre su propia bondad delante de Dios y la libertad de recibir
amor incondicional de parte de Aquel que lo llama al servicio. Es la experiencia
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comprometedora de aceptación que provee las bases, la fortaleza y la afirmación
de ser amado lo que hace el amar a los otros una posibilidad libre.

Nuevamente, puede ser útil reflexionar en ejemplos concretos para ver como los
Hermanos pueden perder la doctrina en su espiritualidad del ministerio. Tomemos
el caso de un Hermano que ha trabajado duro en sus lecciones por veinte años. Él
llego a la escuela cuando había cuarenta hombres de su orden administrando,
enseñando y haciendo las actividades de este prospero establecimiento
suburbano. La mayoría de sus ex-alumnos se casaron en la iglesia, enviaron a sus
hijos a escuelas católicas, y fueron pilares de las parroquias. Hoy, él todavía
modera

una cantidad de actividades y enseña bien. Solo hay tres Hermanos

enseñando y uno administrando en la escuela. El próximo año, el rector no será un
Hermano. Pocos ex-alumnos se aparecen en el liderazgo de las parroquias o la
comunidad. Él se ha mantenido bien en ciencias, pero tiene dudas de otras áreas
del currículo de la escuela, especialmente religión la cual él ya no enseña. Él ve
que la provincia asigna hombres a varios ministerios, mientras la presencia de los
Hermanos en su facultad continúa disminuyendo. En su oración él comienza a
preguntarse si Dios realmente lo esta llamando a hacer lo que ha estado haciendo
por veinte años; si a alguien realmente le importa.

Igualmente, el director de religión en una parroquia urbana regresa a la comunidad
después de un largo día en la corte con un joven en la parroquia que ha sido
acusado de posesión de drogas. Él esta frustrado por la ineficiencia, el racismo y
la insensibilidad del sistema de cortes. Él agarra algo pequeño de comer y sale a
toda prisa para preparar a los padres para la primera comunión de sus hijos. El
pastor anuncia que todos los niños tendrán que hacer confesión mañana en el
confesionario tradicional antes de su comunión. Cuando el Hermano pregunta por
que lo que previamente se acordó sobre una libre decisión del niño como individuo
y del padre de familia ha dado reversa, le dicen que la gente no esta lista para
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estos cambios radicales. El Hermano va a casa por un bocadillo a la medianoche
junto con la comunidad para escuchar uno de sus cofrades de la escuela
exclamando: “bien, aquí viene el talentoso Hermano con su nuevo ministerio
glamoroso. ¿Cómo disfrutaste todas las emocionantes y nuevas experiencias del
día?” En esta oración, el Hermano se empieza a preguntar si el pastor, las cortes e
incluso sus Hermanos podrían no estar en lo cierto, si su forma de servicio es
cuestionable ante los ojos de Dios. O, él se pregunta

si el tiene los dones

necesarios para enfrentar los desafíos de estos sistemas.

El celo por la efectividad en el ministerio es una fuente común de frustración. La
frustración del incapaz esfuerzo humano para cumplir las obras del ministerio
pueden incluso mover al cristiano a la cuestión de la gracia de Cristo, su propia
adorabilidad y la efectividad de sur respuesta en la fe. El “adicto al trabajo”, el
constructor de comunidad, el agente de cambio son todos tentados, en ocasiones,
para basar sus propias auto-evaluaciones y sus valoraciones de la acción de Dios
en las “obras de justicia”, es decir, en sus habilidades para lograr sus metas ellos
tienen que ponerlas por ellos mismos o cuando son puestas por una autoridad
externa. El hecho de que el amor de Dios precede cualquier respuesta humana,
que la evaluación de Dios para nosotros está basado en la creación y la gracia y
no en los éxitos humanos. La aceptación ante Dios y el mundo es fundamental
antes que la oración y la acción lleguen a ser efectivamente posibles. Cuando uno
viene ante Dios, él o ella vienes como un éxito o un fracaso, brillante o limitado,
lleno de energía o desgastado, blanco o negro, alegre o rudo, optimista o
deprimido, pero el punto esencial es que todos son amados tal y como son.

Comentando la crítica que hace Lutero a la vida religiosa, Merton escribe: “La
enfermedad continua de los monasterios y de las sectas es que la gente en ellas
hacen tanto para salvar sus almas que terminan perdiéndolas: no en el sentido de
que son condenados por ser buenos, sino en el sentido de que ellos se concentran
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en aspectos tan limitados del bien que se vuelven perversos y singulares. Esta
singularidad engendra ceguera y sordera hacia Cristo”

La enfermedad de la

práctica monástica no es sino una variedad de compromiso a los patrones
institucionalizados, de los cuales la educación tradicional católica, o el apego
superficial a asuntos sociales particulares pueden ser ejemplos adicionales. Estas,
y otras actividades externas, pueden agotar las energías

de la afirmación

personal y el crecimiento espiritual los cuales son el fundamento de la fidelidad
activa. Las obras de fe salen de las profundidades de un ser lleno de gracia. El
educador religioso es primero que todo el cristiano humano, amado por el Padre.

Estas bases en auto afirmación, y en el entendimiento de la libre gracia de Dios,
se cumple, no primeramente reordenando las instituciones del ministerio, sino
proveyendo ambientes de personas que proclaman las buenas nuevas de la
libertad cristiana en presencia personal. La tarea de ayudarle al profesor a que
no se sienta abandonado cuando los colegas se cambien a nuevos ministerios es
primariamente la tarea de ayudar a la persona a verse a si mismo y a su libre
decisión de seguir el llamado de Dios en una manera única como enraizada en su
propio valor personal y libertad y no en el apoyo de alguna institución externa o
números masivos.

El apoyo que un individuo necesita para asumir el llamado a un nuevo ministerio
no es tanto la afirmación de cuanto necesita la iglesia que alguien haga esa nueva
cosa, sino el apoyo del individuo en su habilidad de correr ese riesgo de fe en las
inexploradas áreas del ser. En ambos casos, la comunidad ayuda mediando la
amorosa presencia del Cristo Resucitado, en confort y desafío, pero no
necesariamente siendo compañeros de trabajo, creando un programa espiritual
especifico, o planeando incluso trabajos más grandes para ser cumplidos.
Mientras los recursos racionales, técnicos y prácticos para el ministerio educativo

164

tanto en los modelos tradicionales y contemporáneos son importantes, finalmente
no son los que guardan al individuo cristiano llamados al servicio.

Prospectos para la renovación.

Hemos discutido los modelos de escuela iglesia y entrenamiento ministerial en la
educación católica. Se ha señalado que el modelo de escuela iglesia predomina
incluso cuando hay una urgencia en estos tiempos y en la visión de la iglesia por
la preparación ministerial. Y hemos señalado la afirmación espiritual que se
sostiene sobre la base de cualquier respuesta ministerial. En esta cuarta tesis
continúo indicando como ambos modelos pueden ser fuentes de renovación y
cooperación para reformar la comunidad cristiana en América. En vez de competir,
los cristianos católicos, basados en un entendimiento de su propia aceptación ante
Dios y ante los otros, pueden crecer en cooperación, poniendo los recursos de sus
instituciones tradicionales detrás del llamado a la preparación ministerial y dando
una nueva visión del ministerio a cada institución en la iglesia. En este proceso,
los Hermanos y otras comunidades intencionales de hombres y mujeres, con su
experiencia de comunicación, su compromiso para una auto renovación, su
estatus no clérico, y su orientación profesional, esta en una posición única para el
liderazgo en el desarrollo de esta cooperación entre modelos de educación.

Una comunidad de afirmación mutua, atestiguando entre ellos la libertad y el amor
de Dios, abarcando personas llamadas a muchos ministerios, compartiendo
diversidad de dones y preparación, y reconociendo la complementariedad de la
flexibilidad y el orden, podemos multiplicar los recursos de cada uno. La base de
estas comunidades no es un trabajo común, tanto en términos institucionales p o
programáticos. Ni es un grupo común de ejercicios espirituales o patrones rituales.
Ni, por ese asunto, este necesita ser un grupo común de lealtades étnicas,
raciales o eclesiásticas. Al contrario, los elementos que se enfocan en la vida de la
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comunidad son la búsqueda común por Dios que se expresa en si misma en la
aceptación de su amor y fe y compartiendo un compromiso por una misión en celo
por el reino el cual se expresa a si mismo en apoyo y desafío mutuo. En tales
comunidades el celo por la justicia del Señor y una fe reflectiva en los tiempos en
que vivimos proveen un horizonte más amplio de misión que puede ser encarnada
en cualquier trabajo particular.

Concretamente, la institución tradicional puede seguir su curso en la identificación
de aquellos implicados en la preparación ministerial para proveerle con la visión de
una iglesia renovada, atenta con el pobre y apoyando a todos los bautizados en el
ministerio. El líder de la preparación ministerial puede continuar con las
estructuras, personal y los conocimientos profesionales del administrador y
educador de la escuela tradicional para construir el nuevo y flexible programa para
la preparación ministerial.

¿Quién estaría mejor equipado para diseñar un programa de capacitación para
diáconos, catequistas, o concejales de parroquia sino un administrador escolar
experimentado? ¿Quién sería más efectivo para levantar la conciencia de los
padres de familia suburbanos, las directivas de los colegios y facultades frente a
los asuntos de justicia sino un trabajo religioso como organizador de la comunidad
urbana? ¿Qué mejor lugar para los valores del estilo de vida católico de clase
media sino una comunidad que incluya ministros en las escuelas, parroquias,
barrios urbanos, prisiones o trabajo con refugiados? En un ambiente donde el
amor de los unos por los otros es constante, los valores de la cultura Americana
pueden ser cuestionados, las estructuras de las instituciones tradicionales pueden
ser desafiadas, y las iniciativas de la reforma social eclesiástica pueden ser
evaluadas. En esta libertad de cooperación y diversidad intelectual, espiritual y
ministerial, lo mejor de la tradición puede ser afinado para convertirse en un
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vehiculo efectivo para la nueva visión de la iglesia la cual a de ser la herencia del
futuro.

Los nuevos programas de entrenamiento ministerial son entonces tan claramente
una institución cristiana formativa, una escuela cristiana, como aquellas más
reconocidas instituciones personificadas en las escuelas iglesia. Ambos modelos
continuaran, ambos se enriquecerán por el apoyo mutuo y el desafío provisto por
aquellos ministros que cooperan entre ellos en la misión educativa total de la
iglesia.
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El aprendizaje de la no agresión

James X. Collins

Nos gustaría poder ser capaces de disipar esta terrible y aterradora pesadilla
proclamando a voz en cuello la absurdez de la guerra moderna y la necesidad absoluta
de paz –paz no fundada en el poder de las armas que hoy son dotadas de una capacidad
destructiva infernal, ni fundada en la violencia estructurada de algunos regimenes
políticos, sino fundamentada en el paciente, racional y leal método de justicia y libertad,
tal como las grandiosas instituciones internacionales lo están promoviendo y defendiendo.
1

(Pablo VI)

En un documento antiguo, Evangelii Nuntiandi, Pablo VI afirmó que la
educación, el desarrollo y la liberación de la gente en lo que es humano
evangelización en el sentido propio.2

es

En este documento examinaré lo que

evidencian los estudios antropológicos de las sociedades tradicionales no
agresivas y lo que sus métodos de socialización pueden ofrecer a nuestro
entendimiento de religión y educación.

El antropólogo es en muchas formas

como un narrador de mitos. Su trabajo es glorificar al hombre componiendo y
recitando con destreza y pasión el mito humano. Para narrar la historia humana,
el antropólogo busca encontrar todo el rango de variaciones humanas a través del
tiempo y la cultura.

Desde los detalles de muchos sistemas sociales pequeños los antropólogos
tratan de leer los contornos de una sociedad completa, su enfoque a la religión y a
la socialización; en una palabra, descubrir que contribuciones pueden hacer los
conocimientos parroquiales a los que son comprensivos. 3
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El drama de la evolución humana se ha estado desplegando en los últimos
cuatro millones de años. Es cada vez más claro para los antropólogos físicos que
las características más importantes en la evolución humana parecen haber sido
las siguientes: los primeros cambios dietarios

y los correlacionados cambios

dentales y craneales que comenzaron hace más o menos doce millones de años;
el desarrollo del compartir de la caza y la comida; la formación de hogares
permanentes; la evolución de la unión de parejas, resultando en la adición de un
macho a la unidad de la descendencia de la madre; la lenta maduración de un
infante, lo que requería larga dependencia de los padres –particularmente la
madre – y permitiendo gran flexibilidad en el comportamiento; el desarrollo de los
tabúes del incesto y patrones de emparejamiento exogámico; la evolución del uso
de la herramienta y su hechura, probablemente correlacionadas con la locomoción
bípeda habitual, la acrecentada complejidad del cerebro y el desarrollo del
lenguaje.4 Mientras examinamos estas características, hay una que emerge como
la clave en la evolución humana –la cooperación grupal.

Richard Leakey ha

argumentado que hay un caso del reconocimiento de la cooperación social como
el factor clave en la evolución exitosa del Homo Sapiens .5 A través de la gran
variedad de condiciones prevaleciendo a través de varios millones de años, el
simple hilo de la cooperación y la ayuda mutua es discernible. Si ese hilo no
hubiera estado allí, nuestras especies nunca hubieran logrado la humanidad.
Hubiesen nuestros antepasados sido asesinos naturales entre ellos, como nos lo
llevarían a creer Robert Ardrey (El imperativo territorial), Honrad Lorenz (En
agresión), Desmond Morris (El simio desnudo y El zoológico humano) y Raymond
Dart (Aventuras con el eslabón perdido), ellos abrían tenido dificultades para
sobrevivir. Y no hubieran desarrollado atributos físicos

y la inteligencia para

cooperar con los otros, pudieron haber sido aniquilados por sus predadores. Un
factor necesario para la evolución humana, Ashley Montagu sostiene a través de
su trabajo, La naturaleza de la agresión humana, que fue la cooperación entre
individuos; sin ella no habríamos evolucionado.6
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Hasta hace diez mil años nuestros antecesores siguieron el patrón de
subsistencia de la caza y la recolección. La caza no se pudo haber desarrollado
nunca sin un alto grado de cooperación entre los miembros de un grupo que
estuviera trabajando junto por un bien común. La selección natural, de hecho,
favoreció grandemente a aquellos individuos y a aquellos grupos que cuidaban a
sus jóvenes por largos periodos de tiempo y a los adultos desvalidos cuyas vidas
tribales eran organizadas en un altamente principio cooperativo de apoyo mutuo
entre hombres y mujeres. En cualquier grupo aquellos que se cuidaban entre si
sobrevivirían mucho más tiempo que aquellos pertenecientes a un grupo
caracterizado por la hostilidad mutua, la falta de confianza y la violencia. Este
último grupo frecuentemente se desintegraría y se esparciría y dejaría de vivir
como un grupo, así se expone cada individuo a las crecientes tensiones de la
soledad.

El anterior grupo, acostumbrado a cuidar los unos de los otros,

enseñaría a sus miembros jóvenes a hacer lo mismo a través de la palabra y el
ejemplo, y la nutrición así reforzaría la naturaleza, y las tensiones de la ayuda
mutua y la cooperación serían reforzadas y transmitidas de generación en
generación.

Una de las fuentes de información más ricas acerca de las especies
humanas como probablemente fue por millones de años entre el Austrtalopitecus y
los humanos modernos son los pueblos cazadores y recolectores analfabetas
esparcidos por la tierra hoy día. Un enorme público ha leído en años recientes las
conclusiones de escritores populares como Lorenz, Morris, Ardrey y Dart quienes
argumentan que los seres humanos son inevitablemente asesinos – que por causa
de su herencia animal, son genética e instintivamente agresivos y no puede ser de
otra manera. No sólo ésto malinterpreta la evidencia del comportamiento primate
sino que atribuye solamente cualidades negativas a nuestros antecesores
primates. A finales de 1930, Sigmund Freud logró escribir: “Los hombres no son

170

criaturas mansas y amigables deseando el amor…Una medida poderosa de deseo
por la agresión tiene que tenerse en cuenta como una parte de su dotación
instintiva… ¿Quién tiene el valor de disputarlo en cara de toda la evidencia en su
propia vida e historia?”7

La evidencia de los cazadores y recolectores

contemporáneos ofrece amplios terrenos sobre los cuales discrepar con Freud.
Estos grupos, como en los tiempos pre-históricos, habrían sido pocos y lejanos.
Paul Shepard ha resumido estos hechos poderosamente:

La cortesía se une a las bandas de cazadores. Cuando se encuentran,
usualmente en las fronteras que separan sus respectivas áreas, son pacíficos y
cordiales. Por causa del encaramiento casi territorial, y porque el serio asunto de la
selección de pareja y matrimonio es parte frecuente de estos encuentros. Las tensiones
se amortiguan a través de procedimientos establecidos, a través de ceremonias más o
menos formales, y enfrentamientos de habilidad y coraje. Éstas variaban muy
ampliamente permitiendo toda clase de participación y conflicto personal dentro de las
reglas conducentes a la armonía. El encuentro es causa de celebración, danza,
intercambio de información, cortejo y negocios se llevan a cabo…A diferencia de los
granjeros, su población no está ubicada crónicamente. Ya que los hombres no son por
naturaleza territoriales, los cazadores no repelen las bandas invasoras.8

En vista de toda la discusión y las afirmaciones acerca de las sociedades
agresivas y no agresivas, pienso que vale la pena arriesgarse a discernir que luz
se le puede arrojar a estos factores que hacen algunas sociedades más o menos
agresivas comparadas con otras. ¿Cuáles son las condiciones que contribuyen
para que la agresividad se de en el individuo y en la sociedad? He descrito en
otro aparte cuatro modos diferentes de explicación del comportamiento humano.9
El historial de los lugares antropológicos antes de nosotros no es dócil para el
análisis simple o para la explicaciones que tienen que ver con la bondad o maldad
del ser humano, aprendida o innata. En cambio, el material etnográfico nos ofrece
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cuatro puntos de vista. Primero, está la posición de que el hombre es agresivo y
territorial innatamente.

Segundo, hay un creciente número de biólogos

que

siguen la dirección de E. O. Wilson, en su Sociobiología y En la naturaleza
humana, en la discusión de que los seres humanos son altruistas y cooperativos
innatamente. Tercero, muchos discutirían que los humanos han aprendido, como
miembros de la sociedad, a ser egoístas, territoriales y agresivos. Finalmente,
algunos proponen que hemos aprendido, como miembros de la sociedad, a ser
cooperativos, altruistas y no agresivos

La conclusión de la mayoría de los

antropólogos de hoy es que el desarrollo del comportamiento agresivo tanto en
animales como en humanos depende, durante cada fase del desarrollo, en la
compleja interacción entre los genes y el ambiente, junto con la experiencia social
jugando un papel crucial. Tal conclusión debería ser de considerable interés para
aquellos involucrados en el campo de la religión y la educación.

Margaret Mead fue la primera antropóloga en preguntarse por los orígenes
de la agresividad en las sociedades analfabetas. Su libro Sexo y temperamento
en tres sociedades primitivas, señala la existencia de una fuerte asociación entre
las prácticas de crianza y el desarrollo posterior de la personalidad. El niño que
recibió una gran cantidad de atención, cuyas necesidades se atendían
rápidamente, como en medio de la Montaña Arapesh en Nueva Guinea, se
convertía en un adulto gentil, cooperativo y no agresivo. Sin embargo, el niño que
recibía atención intermitente superficial, se convertía en un adulto egoísta, nada
cooperativo y agresivo.

Investigaciones posteriores en medio de pueblos

analfabetos y civilizados ha confirmado substancialmente esta relación.

En la etnografía de Robert Dentan del pueblo de Semai, horticultores semisedentarios en Malasia central, el encontró que las gentes se concibían a sí
mismas como un pueblo no violento.10 Los Semais aprendieron a controlar sus
impulsos agresivos.

Dada la debilidad de los controles externos, los Semais
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necesitan los internos. Controlar la fuente de estos son los lazos del proceso de
socialización. Una ausencia de juegos competitivos y castigo corporal junto con
indulgencia parental sirve para reforzar la imagen no violenta no meramente como
un ideal sino como un hecho. De un niño Semi se espera que se conforme con
esa imagen. Los niños llegan a ser concientes de esta expectativa como se
manifiesta en maneras sutiles y en el susto abierto de los adultos cuando el niño
pierde su temperamento.

Quizás aún mejor conocidos por su no violencia son los Tasadays de las
Filipinas. Estas personas llamaban la atención del periodista, John Nance, quien
escribió de ellos en Los gentiles Tasadays como: “Emblemas de paz y armonía
social que inspiran…no tienen armas y no aparentan tener impulsos agresivos.”11
Mientras los niños muestran el egotismo uno podría esperar, la pregunta clave
para Nance era cómo los Tasadays manejaban la agresión en sus hijos para que
ellos crecieran hasta llegar a ser esencialmente adultos amorosos. El concluyó
que a los adultos les desanima el comportamiento agresivo, premian el
comportamiento cooperativo, y proveen modelos en ellos mismos para que sus
hijos los imiten.

Lo que los Semais y los Tasadys nos indican, al igual que los Bushmen de
Sur África, Los Esquimales, Los pigmeos africanos, los Tahitianos, Los Todas del
sur de la India, Los Punans de Borneo y muchas otras sociedades, es que la no
agresión se enseña culturalmente. Las prácticas de crianza de los niños parecen
ser las razones primarias por las que la agresión y la violencia son casi totalmente
inexistentes en algunas culturas. En cada sociedad no agresiva, las necesidades
básicas de los infantes son constantemente satisfechas y los niños aprenden sin
castigos a hacerle frente a la rabia, los temores y las hostilidades. Mientras las
potencialidades de agresión existen en todas los seres humanos al nacer, tales
potencialidades seguirán siendo nada más a menos que sean organizadas por la
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experiencia para funcionar como comportamiento agresivo: lo que Bronislaw
Malinowski llamaba “El aprovechamiento de la agresión por cultura”.

El

comportamiento agresivo no está determinado más innatamente que lo que es el
comportamiento que llamamos discurso. Los humano, entre toda la creación, son
claramente educables y capaces de enseñar a otros lo que han aprendido.12

Estas reflexiones sobre la adquisición efectiva de los patrones de
comportamiento no agresivos en los niños no son sorprendentes cuando
consideramos el significado del aprendizaje temprano en la vida del niño. Los
científicos sociales eligen usar el término socialización en lugar de educación para
describir la inducción comprensiva y consistente de un individuo en el mundo
objetivo de la sociedad.

La socialización primaria, la cual tiene lugar

bajo

circunstancias altamente cargadas de emotividad, es la primera socialización a la
que un individuo sufre en la niñez. El niño no tiene opción de quiénes serán los
agentes de este proceso, sus otros significativos. El resultado, como Peter Berger
y Thomas Luckmann señalan en La Construcción social de la realidad, es que el
niño se identificará con sus otros significativos, usualmente sus padres, e
internalizarán la realidad que ellos le presentan a él. La socialización secundaria,
la internalización de esos roles y habilidades necesarias para la participación en la
sociedad adulta, refleja la división de la labor cualquier participación.

En la

sociedad tradicional las distinciones básicas estaban basadas en el sexo y la
edad. Como resultado, la socialización secundaria no solamente complementada
con la socialización primaria sino un poco variada de ella. En las sociedades
complejas la socialización secundaria frecuentemente compite con el mundo que
ha sido presentado durante la socialización primaria.

Las dificultades de la

educación religiosa son sorprendentes cuando se ven en este contexto.

Los

agentes de la socialización secundaria ya no son más el parentesco basado en el
grupo sino relativo a los extraños. El contexto ya no está tan emocionalmente
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cargado, y el mensaje es sólo uno entre muchos que la persona está recibiendo. 13
Este cambio, de socialización primaria a secundaria, se convierte en un reto muy
difícil para las sociedades interesadas en la no agresión y el comportamiento
cooperativo. Albert Einstein advirtió: “La paz no se puede mantener a la fuerza.
Solamente puede ser alcanzada por el entendimiento.”

¿Qué lección pueden aprender las instituciones complejas y tecnológicas
como la nuestra con instituciones educativas formales de estas sociedades no
agresivas? Una lección, pienso, es clara. En estas sociedades hay un alto grado
de integración y consistencia entre la religión, la socialización, la organización
económica, la organización social y la tecnología. Una razón fundamental para
este personaje holístico en la sociedad tradicional es que está organizado en un
sistema de parentesco. La familia extendida nutre y anima a los niños con una
oportunidad muy posible para adquirir los valores dominantes y los patrones de
comportamiento

de su sociedad.

De manera pues que, cualquiera de los

potenciales genéticos que podamos tener para el comportamiento agresivo, el
condicionamiento temprano en el comportamiento cooperativo y el desanimo
frente a cualquier cosa que se asemeje al comportamiento agresivo sirven para
hacer un individuo y una sociedad, esencialmente no agresiva y cooperativa.

En nuestra sociedad las familias, las iglesias, las escuelas y otras
instituciones tienen todo el derecho de enseñar formas particulares de ver,
conocer, creer y actuar; pero también una obligación concomitante para proveer
oportunidades para que los individuos tomen los puntos de vista de los otros para
que ellos puedan considerar alternativas para sus propias formas de ver, conocer,
creer y actuar. Es innecesario decir, aquellos que trabajan en los campos de la
religión y la educación no pueden hacer esto sólos, ni deberían tampoco hacerlo.
La preocupación de las instituciones educativas, de acuerdo a Lawrence Cremins
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de la Universidad de Columbia, es complementar la educación de la iglesia, la
sinagoga y el barrio con el tipo de enseñanza que facilite la membresía en una
comunidad más amplia y heterogénea.
El estudio de las sociedades no agresivas y de sus métodos de socialización por
parte de los antropólogos es un intento de descubrir que contribuciones pueden
hacer los entendimientos parroquiales de las sociedades a pequeña escala a las
que son comprensivas. Un conocimiento de esos métodos usados por nuestros
primeros antecesores y por los cazadores y recolectores contemporáneos ilustra la
lección de la evolución. Como concluye Richard Leakey: “La evolución ha dotado
al ser humano con dos características notables: primero, la enorme capacidad de
aprender e interpretar el mundo alrededor nuestro; y segundo la habilidad para
construir y manipular el ambiente en maneras arbitrarias como el caso de la
cultura.”14 Si usted pone estas dos características juntas y las combina con un
grado de cooperación social encontrada solamente en algunas sociedades de
insectos, el resultado es un animal humano con un gran potencial para alcanzar
virtualmente cualquier cosa.

“Déjalo sólo por un momento o dos,” Robert Lowell escribe, no como usted
pueda sospechar de un antropólogo sino de ese “otro” averiguador excéntrico
dentro de la naturaleza del hombre, Nathaniel Hawthrone:

Déjalo sólo por un momento o dos,
y lo verás con su cabeza
agachada, cavilando, cavilando,
con los ojos fijos en alguna astilla de madera,
alguna piedra, alguna planta común,
la cosa más común,
como si fuera la clave.
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Los ojos perturbados, se levantan,
furtivos, frustrados, insatisfechos
de la meditación en la verdad
y lo insignificante.

15
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La Justicia social y la Educación Religiosa

Luke Salm

Sería imposible en un papel como éste tratar adecuadamente todo lo que
implica el título.

El propósito aquí es más modesto: sugerir algunas

consideraciones que puedan ser útiles para aquellos que sienten que se debe
prestar mayor atención al área de la justicia social en los programas de educación
religiosa de los colegios y universidades católicas.

Que tal preocupación exista es ya un signo esperanzador.

Refleja una

sensibilidad más general hacia los problemas globales de la discriminación y la
opresión. La cultura contemporánea, por todos sus avances técnicos y
sofisticación, parece que solamente se ha irritado en vez de haber aliviado la
miseria de un vasto número de seres humanos. Es particularmente apropiado
para las instituciones educativas con una orientación religiosa que es bíblica,
Cristiana y Católica que se preocupen por este asunto. Los profetas desde Amós,
Isaías y Jeremías hasta Jesús han dado testimonio del hecho de que no es la
religiosidad de las ceremonias y los ayunos sino la preocupación por los pobres y
los oprimidos que es agradable a Dios.1 La señal del Reino Mesiánico tanto en las
escrituras Hebreas como en las Cristianas es que los pobres reciban el mensaje
de que las noticias son buenas.

2

El Reino de Dios no es todavía una realidad

hasta que los hambrientos y sedientos ante la justicia permanezcan insatisfechos.
Eso es indudablemente lo que hizo que se pronunciara el Sínodo de Obispos en
1971: “La acción en favor de la justicia y la participación en la transformación del
mundo nos parece completamente como una dimensión

constitutiva de la

predicación del evangelio.”3
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A primera vista podría parecer que una educación para la justicia social en las
escuelas católicas debería centrarse en el cuerpo de la doctrina que es conocida
como la “enseñanza social de la iglesia.” Esta doctrina es formulada en mayor
parte por las encíclicas papales y los pronunciamientos del Vaticano que se
extiende desde el Rerum novarum de León XIII en 1891 hasta el Redemptor
hominis de Juan Pablo II en 1979. Nadie puede negar que los estudiantes
católicos

deban saber que esta enseñanza existe; que la iglesia si tiene una

posición oficial, por ejemplo, en el derecho para organizar, el salario, la injusticia
de la guerra, la opresión del tercer mundo y el imperativo social del mensaje del
evangelio. Al mismo tiempo, hay problemas con estos textos en una situación
educativa. Son difíciles de leer y comprender. Algunas veces son muy generales y
no parecen tomar posiciones; algunas veces las situaciones específicas y los
problemas que los ocasionaron

han cambiado o desaparecido

4

. Entonces

siempre está la tentación (para los profesores al menos si no para los estudiantes)
de tratar las pronunciaciones papales con excesivo temor.
dificultad inherente al tratar

Esto intensifica la

con cualquier cuerpo de doctrina en un marco

educativo: la educación (la cual implica un rol activo y crítico por parte del
estudiante) simplemente se degenera en el adoctrinamiento.

Como una alternativa frente al preconcebido cuerpo de doctrina social de “la
iglesia”, una experiencia educativa más cierta en cuanto a la justicia social podría
ser enfocada de una manera diferente. La cuestión es básica en cuanto al asunto
entero que tiene que ver con la relación entre religión y sociedad, las opciones que
están disponibles cuando tratamos de discernir cuál debe ser la función de la
religión en medio de la sociedad secularizada. Una vez esto se determina, o al
menos una vez se entienden las opciones, algunas preguntas extras permanecen:
¿Cómo entendemos la naturaleza del pecado social?; ¿Cómo efectuamos el
cambio social?; ¿Cómo relacionamos la teoría social con la práctica y la
experiencia?
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Religión y sociedad

Los estudios en la sociología de la religión han prestado mucha atención a
la función de la religión en la sociedad en varios estadios de la historia de la
humanidad. En el pasado, cuando una religión dominaba una cultura completa,
esa religión funcionaba más que todo como un medio de legitimar en términos
sacros las instituciones humanas diseñadas para mantener la sociedad junta. La
religión da estabilidad a las formas sociales e invierte en ellas de un engaño
inevitable; se convierte en una fuente de conciencia falsa. Como lo afirma Berger,
la religión es “una poderosa, probablemente la más poderosa, agencia de
alineación.” 5

Con el crecimiento del pluralismo religioso y el crecimiento de la aceptación
de alternativas seculares, los monopolios religiosos del pasado han colapsado.
Los católicos Romanos en particular han sido lentos en reconocer esto. Junto en
el siglo presente los Papas han dirigido cuestiones sociales como si nunca
hubieran ocurrido la Reforma, la Revolución Industrial y las revoluciones políticas
e intelectuales de la era moderna; como si el pensamiento de Darwin, Marx,
Freud, Weber y Durkeim hubieran existido solamente para ser ignorados o
totalmente rechazados.

Así, León XIII y Pío XI le dieron una aprobación cauta al movimiento laboral
pero ambos enfocaron su visión en las asociaciones católicas para trabajadores
católicos donde la instrucción religiosa en la fe católica jugaría un papel
importante.

Cuando el movimiento Sillon

para la educación en Francia fue

político, enfatizó la autonomía de la conciencia cívica, y se abrió a sí misma a
todos los estudiantes y trabajadores por igual, aún si eran o no Cristianos, la
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jerarquía francesa se alarmó. El Papa Pío X los llamó al orden en 1910 con estas
palabras:

Uno no puede construir la ciudad excepto como Dios la ha construido…la
civilización ya no tiene que ser inventada más, y la nueva ciudad ya no tiene que ser
construida más en las nubes. Pues ya se construyó, ya existe; es la civilización cristiana,
la ciudad católica. Solamente le falta establecerse y constantemente restaurarse en sus
fundamentos divinos y humanos, contra los ataques algunas veces renovados de las
malsanas utopías, las revueltas y la impiedad. 6

Las razones históricas para tales actitudes son entendibles, pero las
situaciones contemporáneas demandan al menos un enfoque triunfalista, como el
Vaticano II y los Papas más recientes han llegado a reconocerlo.

Para todos los propósitos prácticos en el mundo contemporáneo, los
monopolios religiosos han dejado de existir. Esto puede incluso ser cierto donde
los rastros permanecen en lugares como España, Israel, Tailandia (y más
recientemente Irán). El pluralismo y la secularización han cambiado la relación
fundamental entre la religión y la sociedad. Si uno aplaude o deplora el hecho, el
pluralismo religioso has llevado a la competencia entre religiones y con sus
alternativas seculares; el proceso de secularización ha removido más y más
sectores de la sociedad y la cultura de la denominación de los símbolos religiosos
y de las instituciones.7 No tiene sentido educar personas jóvenes cristianas para
la justicia social, si estos factores no se tienen en cuenta. El intento de relacionar
la educación religiosa con la justicia social requiere alguna consideración de las
verdaderas opciones disponibles para la religión en una sociedad secularizada y
pluralista. Al menos tres de tales opciones están abiertas para la organización
religiosa: la doctrina social, la privatización, la promoción al cambio social. 8
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El punto de vista oficial del Catolicismo Romano parece ser que la opción
doctrina social todavía es viable. En términos técnicos, ésta se deriva de la
aceptación de la “especialización institucional” de la religión.9 Esto significa que la
religión ya no clama por monopolizar o dominar la sociedad total. En cambio, la
religión está contenta con actuar como una institución especializada entre tantas,
con usar su poder tan enérgicamente como pueda para influir a las otras
instituciones y a la sociedad en general. Para este propósito, la religión propone
metas sociales y promueve valores sociales con una visión de bien común. Las
encíclicas ya se refirieron a ilustrar tal enfoque. Y también el apoyo de los obispos
de los Estados Unidos para la legislación contra el aborto.

Algunos sociólogos dicen que la religión esta perdiendo su fuerza incluso en
medio de muchas de las instituciones dominantes en la sociedad contemporánea.
Este juicio se basa en el dilema de que el pluralismo y la secularización crean
cualquier religión. Las religiones resisten la secularización y la cooperación entre
la fe, se vuelven sectarias e irrelevantes en el mundo de hoy; hasta el punto de
que ellos se acomodan al mundo secular y entre ellos mismos, ellos pierden su
identidad y se vuelven superfluos en la esfera publica y social. El resultado es que
la religión se privatiza: sobrevive en la vida publica como ceremonia y retórica
(“en Dios confiamos”) pero tiene autenticidad y realidad solamente como un
asunto de elección personal, apoyada quizás por los lazos familiares o una
pequeña comunidad de fe. 10

No todo el mundo esta de acuerdo con este análisis, especialmente cuando
este atañe a los Estados Unidos. Andrew Greeley, en particular, siente que el
fuerte carácter denominacional de la religión en este país lo ha rescatado del
dilema de lo público o privado, y el monopolio o la secta.

11

Parece lo

suficientemente claro en el tiempo de las elecciones que los políticos sean
concientes del voto católico, del voto judío y del voto WASP. Esto requiere
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bastante habilidad política para poder buscar favores de todos ellos sin ofender a
ninguno.

Sin embargo las señales de una tendencia hacia la privatización no se
pueden negar. En las iglesias cristianas el énfasis en la santificación personal y en
la salvación en la siguiente vida ha servido para oscurecer los abusos sociales
legítimos, la injusticia y la inigualdad en este mundo. Así, a finales del siglo XIX un
obispo se pudo dirigir a un congreso de trabajadores en estas palabras: “el
trabajador debe entender que el tiene que resignarse a su cuota y sufrir las
consecuencias del estado inferior en el cual Dios lo ha puesto. Y para convencerlo
de esta verdad, necesitamos argumentos que solo la religión puede suplir.” 12

La posición oficial de la iglesia se ha movido un largo camino del
pensamiento social de esta clase. Hoy incluso los no católicos pueden ver un
ejercicio legítimo del ministerio cetrino en el esfuerzo de los Papas modernos de
hablar enérgicamente en contra de la injusticia social en el mundo. En realidad,
frecuentemente parece cierto que los papas han tendido en su doctrina social a
estar diseccionados a la generalidad de los católicos, muchos de los cuales son
inconcientes de lo que el papa ha dicho de los asuntos sociales o, como ha
sucedido, confunden acotaciones de los Papas con radicalismo inspirado en el
comunismo. Los católicos en los Estados Unidos han, recientemente al menos,
estado firmes en su fe privada. Pero hay poca evidencia de que ellos hayan
ejercido la influencia en la sociedad la que sus números garantizan, excepto
quizás en asuntos morales relacionados con el sexo (y de esta manera,
fundamentalmente privados) tales como la anticoncepción, el aborto y la
homosexualidad. Por años el catolicismo tendió a ser una religión privada y de
fines de semana –nada de carne los viernes, nada de sexo los sábados, misa los
domingos. Incluso después del cataclismo de los 60, uno escucha tranquilidad
expresada en los círculos católicos de que la tendencia radical al cambio social
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haya dado reversa. Continua con una fuente de decepción pero no de sorpresa
para el autor de este documento que los estudiantes de la universidad católica en
un curso de sociedad y religión regularmente optan en gran numero

por la

privatización como el mejor camino para describir como ellos piensan acerca de la
relación entre los dos. Y esto viene después, y no antes, de una seria
consideración de las otras opciones disponibles. En resumen, la privatización de la
religión es una opción viable.

Una tercera opción entiende la relación entre la religión y la sociedad en
términos de una función profética.

La religión entonces se convierte en un

catalizador del cambio social. Los sociólogos no se han equivocado en indicar el
potencial que la religión tiene para alienar, para una crítica radical de los valores y
las estructuras asimiladas en el proceso de socialización.13 Esta es la opción que
se defiende en la teología política de Johannes Metz, por ejemplo, en las diversas
formas de la teología de la liberación, con quizás Gustavo Gutiérrez como su
principal proponente conocido. Tal enfoque rechaza la opción de la doctrina social
por dos razones:

la doctrina social fácilmente se convierte en una ideología

competitiva en su propio derecho; la doctrina social es demasiado fácil de ser
desatendida como mera retórica y por lo tanto no cambia nada fundamental,
sirviendo solamente para reforzar el estatus quo. La opción de la privatización es
aún más rotundamente rechazada como no cristiana y enemistosa en cuanto al
aspecto social del mensaje del evangelio. Tanto la teología política como la de la
liberación le imparten gran importancia a la involucración política en la lucha por el
cambio social. Ellos se llaman a si mismos “teologías” por que sostienen, en
contraste con la teología clásica que entiende la fe a través de la razón, que la fe
solamente se puede entender apropiadamente a través del compromiso y la
acción política. 14
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La teología política recalca la función critica de la iglesia en el rostro de la
injusticia donde quiera que ocurra, sin de ninguna manera imponiendo una
doctrina por si misma. Un fuerte elemento en la teología política es la insistencia
de que el criticismo comience con situaciones de opresión e injusticia que existen
dentro de la misma iglesia. Los pronunciamientos solemnes de la iglesia acerca de
la injusticia en el mundo hacen muy poco impacto cuando las prioridades de la
iglesia en acción tienen que ver más con la moralidad privada o donde el sexismo,
el elitismo y la falta del debido proceso siguen siendo característicos de la vida
dentro de la misma iglesia. Metz señala las oportunidades especiales que las
congregaciones religiosas tienen, en vista de la historia de sus orígenes para
liderar el camino en este tipo de testimonio critico y profético. 15

La teología de la liberación le pide a la iglesia que abandone la neutralidad,
en si mismo un compromiso con el estatus quo, para poner la fuerza de su poder y
la influencia detrás del movimiento para liberar las multitudes, especialmente en la
situación latinoamericana, quienes son las victimas de la opresión económica y
política. La identificación con los pobres y la lucha por la liberación se ven como
una obligación radical del evangelio y una parte esencial de la misión de la iglesia
en la promoción del reino de Dios.16 La publicidad que se le dio en los eventos
recientes de Puebla, México, y el papel del Papa Juan Pablo II en varios aspectos
de este enfoque puede eventualmente ayudar para que toda la iglesia vea lo que
es viable en esta opción. 17

Con el paradigma de la iglesia Latinoamericana vale mucho destacar en
esta opción, las preguntas siguen abiertas como cuán válido podría ser a nivel
mundial o cómo se aplicaría

en los países desarrollados como los Estados

Unidos. ¿Deberíamos, por ejemplo, desarrollar una “teología de la dominación”
teniendo en cuanta nuestra experiencia? ¿Cómo podemos incorporar los valores
del evangelio y la influencia de la iglesia para que se refieran a la privilegiada

185

situación económica y política que nosotros disfrutamos?

18

¿Cómo evaluamos la

experiencia de los católicos Polacos cuya religiosidad altamente privatizada ha
probado ser efectivo factor disuasivo para la opresión política?

No hay soluciones fáciles para estas preguntas, ni hay tampoco una opción
fácil en medio de tantas opciones. Se podría decir mucho más acerca de las
ventajas y desventajas de cada uno. El punto aquí es cuan importante es ser
conciente de la complejidad de tratar de relacionar la preocupación por la justicia
social con la educación religiosa en el marco de una institución religiosa.

Algunas preguntas adicionales

Una vez se entiende la complejidad de la relación entre la religión y la
sociedad, hay al menos otros tres problemas que tienen que ser tratados. Tienen
que ver con el pecado social, el cambio social, la teoría y la practica. Estas
preguntas son postuladas en la presuposición de que la opción de privatización es
indeseable y quizás no cristiana, que la opción de la doctrina social no es una
forma efectiva para ocuparse de la injusticia social hasta sus raíces.

El primero de estos se refiere a la naturaleza del pecado social. Por mucho
tiempo la teología católica del pecado y la virtud ha sido altamente individualista.
El pecado se ha tratado mayormente en términos de violaciones de la ley y la
responsabilidad

individuales y separadas; la conversión se entiende como un

arrepentimiento individual y el crecimiento en la virtud motivado por el deseo de
salvar el alma y de disfrutar la eterna visión y posesión de Dios. Cuando surgen
preguntas de ética social en este contexto tienden a ser tratadas en el marco de
la ética individual. Así, por ejemplo, la teoría de la guerra justa fue laborada como
una extensión del principio de autodefensa. La mayoría de la enseñanza oficial de
la iglesia en cuestión social parece presumir que la forma de lograr una sociedad
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justa caracterizada por el amor reconciliador es el multiplicar individuos justos y
caritativos. La justicia social es tratada como un aspecto especifico de la virtud de
la justicia; la caridad como la “forma” de las virtudes personales se convierte en la
forma ideal de la sociedad.

El avivamiento de los estudios bíblicos y los recientes escritos acerca del
significado del reino de Dios a ocasionado una reevaluación de estos conceptos.
Cada vez es más claro que la predicación de Jesús acerca del reino tiene
implicaciones importantes para esta vida al igual que para la siguiente. En esta
perspectiva, la salvación individual puede que no tenga significado aparte de la
salvación social. Puede incluso ser cierto que la realización del reino de Dios en la
siguiente vida puede depender en gran manera de lo que tomamos seriamente y
junto con el desafío del evangelio para hacerlo una realidad en este mundo. El
Vaticano II dice explícitamente: “le ha placido a Dios hacer hombres santos y
salvarlos no meramente como individuos sin ningún vinculo mutuo, sino que los
hizo como un solo pueblo.”19

La teología contemporánea todavía esta

luchando con el problema

metodológico de cómo transferir una larga tradición de ética individual a los
problemas en la ética social. Mientras tanto, un paso decisivo adelante se ha
hecho en cuanto al creciente reconocimiento que el sujeto del pecado social es la
misma sociedad.

20

La proposición que se deduce de lo demostrado anteriormente

es que el remedio para el pecado social no es precisamente la reforma de
individuos sino la reforma de la sociedad. Ningún individuo o grupo de individuos
puede eliminar la injusticia social de raíz si continua la base estructural que apoya
la injusticia es admirable, por supuesto, recoger uvas y lechuga, tener días de
ayuno en contra del hambre mundial, unirse a las protestas en contra de la
proliferación nuclear, vituperar en contra del abuso de drogas, hacer campañas
para los derechos de los homosexuales y las mujeres y dramatizar las injusticias
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que prevalecen en la sociedad. Pero estas son en últimas de escasa importancia
sino se hace ningún esfuerzo para ocasionar un cambio en las estructuras
sociales que dieron lugar a estos males en primer lugar.

Esto genera otra pregunta que necesita una discusión extensa: el cómo
ocasionar el cambio social. Si la iglesia ha de actuar como un catalizador del
cambio social, deben haber algunas ideas claras de cómo la religión puede ayudar
a ocasionar un cambio. Este asunto ha ocasionado intensa controversia incluso
entre aquellos que quieren que la iglesia se preocupe por la injusticia social y las
estructuras que la apoyan.

La participación política de una forma u otra no es nada nuevo para la
iglesia. Lo que es nuevo en la presente discusión es el hecho que la iglesia
contribuye efectivamente para la reforma radical de las estructuras sociales,
quizás en una escala global. Incluso más controversial aun es el reconocimiento
que el mejor instrumento para un análisis y acción efectivo serian las técnicas
derivadas de Marx y desarrolladas en la experiencia Marxista. Es discutible que
uno no necesita suscribirse al ateismo Marxista para beneficiarse de sus aportes
en el análisis, de la elevación de la conciencia, de la crítica de la ideología y del
compromiso con la práctica revolucionaria. 21

La teología de la liberación, por ejemplo, hace un uso extensivo de todos
estos elementos. François Houtart en la universidad católica de Louvain ha
capacitado una generación de estudiantes latinoamericanos (incluyendo a Camilo
Torres) en el arte del análisis Marxista.

22

La pedagogía del oprimido de Paulo

Friere ha hecho que la conciencia se eleve en una técnica fundamental en la lucha
por la liberación.23 Juan II ha provisto un análisis sofisticado de la relación entre
ideología y fe, la sociología Marxista y la teología cristiana.24 Gustavo Gutiérrez
recientemente se dirigió a la sociedad católica-teológica de América en estos
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términos: “los teólogos necesitan comprometerse en la practica también. YY este
compromiso significa: algunas veces riesgo de muerte física; siempre la muerte
de la inteligencia del inteligente.” La ultima frase él explica como refiriéndose al
“teólogo desconectado de la vida y de las luchas de los pobres.”25 Son estos
elementos Marxistas en la teología de la liberación que han provisto
conservadores en los círculos de la iglesia con un pretexto para su oposición.

26

Eso en si no resuelve la controversia, sin embargo, como lo que las fuentes
externas de la iglesia pueden usar o tienen que usar para ser un catalizador
efectivo del cambio social. Una cosa es cierta: la iglesia ya no puede presumir mas
que tiene dentro de si misma todos los medios para allegarse a los problemas de
justicia social en el mundo de hoy. 27

Un muy controversial y especial elemento se introduce con la cuestión de la
violencia. La posición oficial de la iglesia siempre ha sido oponerse a la violencia
en el nombre del evangelio. La violencia obviamente tiene peligros inherentes:
tiende a alimentarse de si misma y se convierte en un fin en si mismo. Como un
remedio, la violencia es frecuentemente peor que la enfermedad. Aun la violencia
puede tomar muchas formas. La violencia revolucionaria es frecuentemente el
único recurso disponible para las victimas de la violencia legal e institucionalizada
que es hecha a las personas por estructuras sociales opresivas, complejidad
burocrática, brutalidad policial y tortura política. 28

Muchos cristianos, incluyendo aquellos preocupados por efectuar el cambio
social argumentarían que la violencia se tiene que rechazar todos juntos. Para
ellos, la no violencia es considerada no solamente como la única técnica
disponible para los cristianos sino también como una extremadamente efectiva.
Mahatma Ghandi y Martin Luther King se citan como casos en la discusión. Este
también es un problema que la iglesia tiene que afrontar si ha de efectuar el
cambio social: ¿A que alcance esta o debería estar la iglesia preparada para
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animar y apoyar las técnicas que puedan ser necesarias para volver a derrocar las
estructuras oficiales opresivas? 29

La última pregunta tiene que ver con la relación de la teoría y la practica en
la educación para la justicia social. Este ensayo hasta ahora ha generado muchas
preguntas que podrían servir para organizar un curso, proveer materiales para
lectura, investigación y discusión de clase: las opciones disponibles para la religión
en la sociedad de hoy, la naturaleza social del pecado y la salvación, el papel de la
iglesia para efectuar el cambio social, la relevancia del análisis Marxista y el uso
de la violencia revolucionaria. Estos temas son fundamentalmente teóricos,
aunque no sin sus implicaciones practicas. Si la educación para la justicia social
se ha de completar, se deben encontrar algunos medios para hacer esto real al
estudiante, para que relacione los conceptos de algo en su experiencia. La tarea
se vuelve más difícil si comparamos lo que se dijo anteriormente acerca de la
tendencia de los católicos por privatizar con los apuntes de Gutiérrez acerca de la
muerte de la inteligencia abstraída de la lucha de los pobres.

Un método frecuentemente empleado es comprometer a los estudiantes en
proyectos de acción social y contactos con miembros de grupos minoritarios o con
personas cuyos antecedentes sociales son diferentes. Visitas a las prisiones,
hospitales, hogares para los ancianos, tutorías y programas recreativos para los
discapacitados, recolección y distribución de comida y ropa, situaciones de dialogo
con drogadictos, estudiantes extranjeros, activistas sociales y homosexuales
pueden ayudar para ampliar la experiencia de los estudiantes y su comprensión de
las realidades sociales. Películas y otras formas de ayuda visual, incluyendo
muchos

documentales

de

televisión

excelentes,

frecuentemente

prueban

efectividad en la sensibilización de los estudiantes hacia las situaciones sociales
que no son de otra forma accesibles para ellos.
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Otra técnica es asignar a equipos de estudiantes a hacer estudios de caso
en algún área donde la religión y la sociedad interactúen en un área de justicia
social. Esto podría hacer participes a una entidad política tal como Chile o Sur
África, un problema institucional tal como reformas a las prisiones o las mujeres en
la vida de la iglesia, o un asunto de preocupación global como la guerra, el hambre
o el control de los átomos. Esto no solamente provee una buena cantidad de
práctica indirecta sino que ayuda a relacionar los problemas teóricos de la religión
y la sociedad en situaciones reales en el mundo de hoy. Quizás todavía existen
otras maneras de generar alguna clase de experiencia práctica. Sin la cual, la
educación para la justicia social sigue siendo radicalmente incompleta.

En conclusión, se podría decir que este documento habrá logrado su
propósito si ha ayudado a exponer algo de la complejidad de lo que una educación
para la justicia social puede implicar cuando se esta llevando a cabo en el
contexto de una institución educativa orientada religiosamente. Este contexto es
demasiado limitado para resolver todos los problemas de la religión y la sociedad,
la iglesia y el cambio social, Marx y la fe cristiana, la relación entre la teoría y la
práctica. Pero la escuela no es un contexto tan limitado para que estos asuntos
no se puedan tratar, en la teoría y en la práctica, y así hacer una contribución
modesta a la educación de los estudiantes para la justicia social como un aspecto
fundamental de su educación religiosa.

Notas

1. Refiérase por ejemplo a los capítulos 4, 5 y 6 de Amos; Isaías 58, Jeremías 22;
Las “penas” en Lucas 6: 24 ff; la parábola de Lázaro en Lucas 16:19.
2. Lucas 7:22. Refiérase a Isaías 29:19.
3. La justicia en el mundo (Washington: USCC, 1972), p.34.
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4. Para un buen análisis del carácter de desarrollo de la enseñanza Papal, refiérase
a D. Hollenbach, S,J, “las enseñanzas católicas modernas en cuanto a la justicia”,
en J. Haughey (ed.) la fe que hace justicia (Nueva York: Paulista, 1977), pp. 207 –
31.
5. P. Berger, El sagrado Dosel (Nueva York: Dobleday, 1967), edición Anchor, p. 87.
6. Citado por F. Houtart en La iglesia y la revolución (Maryknoll: Orbis. 1971), pp. 101
– 02.
7. la definición del proceso de secularización es analizado por P. Berger, op. cit., p.
107, passim.
8. Una formulación un poco diferente es sugerida por G. Gutiérrez en el capítulo 4
titulado “diferentes respuestas” en una teología de la liberación (Maryknoll: Orbis.
1973), pp. 53.
9. Refiérase a T. Luckmann, “Las formas sociales de la religión”, capítulo 4 de la
religión invisible (Nueva York: MacMillan, 1967). Documento editado. pp. 50 – 68.
10. Refiérase a P. Berger, op. cit. pp. 133 – 34. la privatización de la religión es el
tema T. Luckmann en su religión invisible citada anteriormente.
11. Refiérase a, su ética, denominación, inigualdad (Bervely Hill: Sage) y la América
católica (Nueva York: Basic Books, 1977).
12. Monsignor Rutten, Vicar General of liege in Belgium quoted in F. Houtart, op. cit.
p. 97.
13. Refiérase a P. Berger op. cit. pp. 96 - 101.
14. Refiérase a J. Metz op. cit. pp. “la iglesia y el mundo bajo la luz de una teología
política,” cápitulo 5 de Teología del mundo (Nueva York, Herder and Herder, 1971)
pp. 107 – 140.
15. Este idea es luego desarrollada por L. Salm “Congresos religiosos y el carisma de
la profecía” en poder y autoridad (Lockport: Conferencia de Hermanos Cristianos,
1976) pp. 29 – 37.
16. Para un análisis de las similitudes y diferencia entre la teología política y la de
liberación, refiérase a F. Fiorenza “Teología Política y Teología de la liberación” en
T. McFadden (ed) Liberación, Revolución y libertad; perspectivas teológicas
(Nueva York: Seabury, 1975)
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17. Refiérase al extenso análisis de la conferencia de puebla en febrero 23 de 1979,
publicado por “the national catholic reporter” y también evocada en la teología de
la liberación expuesta por el Papa Juan Pablo II en su alocución general en febrero
21 de 1979, publicada en el NCR de marzo 2 de 1979.
18. Estas publicaciones sobresalieron en “Teología de las Americas” conferencia
llevada a cabo en Detroit en 1975. Refiérase a S. Torres y J. Eagleston (eds.)
teología en las americas (Markynoll: Orbis, 1976) para más documentación
también se encuentra el análisis titulado “Los cristianos dejados en Detroit) en G.
Baum el imperativo social (Nueva York, Paulist, 1979).
19. Lumen Gentium, no. 9 en W. Abbott(ed.) Los documentos del Vaticano II (Nueva
York: American Press, 1966).
20. Refiérase al análisis del pecado social en G. Baum, Religión y Alienación (Nueva
York: Paulist, 1975) pp. 197- 208.
21. Entre otros lugares, la distinción entre Marxismo filosófico y político es analizado
en G. Baum, “los obispos franceses y el comunismo Europeo” en el imperativo
social” pp. 184 – 202
22. Refiérase a F. Hourtart, la iglesia y la revolución, Capítulo 1, passim y capítulo 6,
pp. 184 – 201.
23. P. Friere, Pedagogía del Oprimido (Nueva York: Seabury, 1970).
24. J. Segundo, La liberación de la teología (Maryknoll: Orbis 1976).
25. G. Gutiérrez, “La voz de los pobres en la iglesia” CTSA procedimientos 33 (1978),
pp. 31 - 32
26. Refiérase por ejemplo al obispo Alfonso López Trujillo, liberación de la revolución
(Huntington: nuestro visitante del domingo, 1976).
27. Refiérase a C. Curran, “Misión social y de enseñanza de la iglesia” capítulo 4 de
las nuevas perspectivas en teología moral, esp. Pp. 11 – 144.
28. sobre el problema de la violencia, refiérase al breve análisis de F. Houtart, “la
iglesia y la revolución”, pp. 16 -22, para una mayor bibliografía refiérase a J. Davis,
politicos cristianos y revolución violenta (Maryknoll: Orbis 1976).
29. Esto, evidentemente fue una de las principales fuentes de dificultad en la
conferencia de Puebla. Refiérase a pie de página 17
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La educación religiosa para los hombres de edad madura

Gabriel Morán

Durante los pasados treinta años ha habido un estudio considerable del
desarrollo adulto. Por causa de los problemas inherentes a la materia de estudio
está todavía en un estado infantil. El estudio del palmo de la vida de un individuo
significa una espera de setenta u ochenta años para que los datos salgan. Se
necesitan probablemente muchos años antes de tener conclusiones generales y
sólidas en esta área.

Afortunadamente, ya tenemos algunos estudios

longitudinales que datan de cincuenta años atrás.

Algunos momentos de la vida adulta se han ya estudiado con más
profundidad de lo que es aún posible para todo el palmo de la vida. Quizás
porque pareciera que la adolescencia la crisis de la mitad de la vida de los
hombres ha atraído un interés especial. Se pueden sacar solamente conclusiones
vagas pero son no obstante sin valor alguno.

Lo que parece claro es que la mayoría si no todos los hombres en nuestra
cultura experimentan una “crisis de la mitad de la vida”, un tiempo en que todo se
cuestiona.

Esta crisis merece ser llamada espiritual o religiosa, pero nuestra

cultura no es capaz de admitir este hecho.

Una de las declaraciones más famosas de Carl Jung es que todas las
personas sobre los treinta y cinco años que vinieron a verlo tenían un problema
religioso. Jung dice casi en broma que quizás necesitamos escuelas para las
personas de la mediana edad. Y luego él agrega que se supone que las iglesias
deberían desempeñar esta función. Pienso que él está en lo cierto en este punto
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y que las iglesias podrían estar perdiéndose del gran momento religioso en la vida
de un hombre: la crisis de la mitad de la vida.

No soy conciente de que las iglesias hayan hecho mucho para dirigir la
educación religiosa hacia la experiencia del hombre de mediana edad.

La

educación religiosa se ha dirigido tradicionalmente a los niños. La adolescencia
se definió primeramente en el siglo diecinueve

como en el momento de

conversión religiosa; la educación religiosa después de la adolescencia seria
superficial. Donde la educación adulta se ha ofrecido ha sido principalmente para
las mujeres.

Propondré en este artículo que la educación religiosa se debería dirigir a las
conversiones de la mediana edad y de la vejez. Y estoy restringiendo la
consideración a los hombres. Una preocupación por compañía es necesaria para
las mujeres. Pero tanto para hombres como para mujeres, la educación religiosa
debería ser un proceso que dure toda la vida especialmente prestando atención en
los momentos de crisis.
La crisis masculina en la edad madura tiene que ver con un solo tema: la
moralidad. Miraremos brevemente este hecho y luego propondré que el hombre de
mediana edad tiene dos necesidades mayores: 1) una actitud de ironía; 2) un ritual
para el duelo o luto. La educación religiosa de las iglesias cristianas debería ser
una fuente de ayuda para cubrir esas necesidades

Es peculiar que los hombres descubran que son mortales solamente
alrededor de la edad de cuarenta años. Por supuesto, ellos no descubren el hecho
de la muerte en ese momento. Pero en una edad más temprana ellos pudieron
haber escondido su propia vulnerabilidad exitosamente. El ideal para un chico en
el país ha cambiado muy poco desde el asesino de siervos de J. F. Cooper hasta
el cazador de siervos de Michael Cimino. El héroe de la película es llamado “un
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loco en control,” calculador, fresco y sin temor. Él sabe que determinada fortaleza
puede derrotar cualquier fuerza del mal.

Algunas veces el primer infarto es el que le enseña a un hombre de una
manera diferente. (Los hombres entre los treinta y cinco y cuarenta y cinco años
tienen tres veces mas infartos que las mujeres.) Algunas veces es menos obvio
señalar que hacer el trabajo, pero sin embargo el sentimiento de limitación esta en
todo lugar. Declaraciones de los de libros como tus zonas erróneas dicen que
usted puede tener todo lo que quiera son absurdamente falsas.

Ahí esta el limite del trabajo. No importa lo que uno haya hecho en el
trabajo se vuelve aparente que el trabajo no te hará inmortal. Los hombres
exitosos sienten más el problema que los no exitosos; los últimos todavía pueden
abrigar esperanzas de llegar a la cima. Pero el problema golpea tanto a ricos
como a pobres. Studs Terkel dice que el inquietante espectro para los hombres en
la fábrica es “la fase cuando se entra en desuso (obsolescencia) de la gente que
es una parte con la obsolescencia planeada de las cosas que hacen.”

El hombre de mediana edad esta expuesto a tener un problema con sus padres.
Si ellos están viejos y enfermos, son una responsabilidad pesada. Si son fuertes y
asertivos, dominan la imagen del hombre exitoso, como lo muestra George
Vaillant en su libro la adaptación a la vida. Si están muertos, le recuerdan al
hombre que el es el siguiente. De acuerdo con Margaret Mead somos la primera
generación en occidente que frecuentemente tiene a ambos padres vivos cuando
hemos llegado a la mediana edad.
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El hombre de mediana edad esta frecuentemente cambiando precariamente
en sus relaciones con su esposa. Si la mujer trata de confortar al hombre en sus
ansiedades, el se va a sentir suavizado por la maternidad. Si, como
frecuentemente se presenta hoy día, ella esta empezando su propia y nueva
carrera, el hombre puede sentirse confundido y solo.

Los hijos de un hombre de mediana edad usualmente no están en una edad para
ofrecer apoyo emocional. La vitalidad de los jóvenes hace que un hombre sea
consciente que su propia juventud ya paso. Es probable que el envidie a los
hombres jóvenes y se sienta atraído por las jovencitas, pero los sentimientos no
tienen a donde ir. Incluso si un hombre no tiene hijos, el todavía esta lleno de los
mismos sentimientos mezclados por la gente joven.

En este momento el hombre puede necesitar un número de ayudas. El de pronto
use consejería para ayudar con su relación con su esposa e hijos. También podría
necesitar reentrenamiento en su antiguo trabajo o comenzar una nueva carrera. El
también podría usar una cita con el doctor para obtener seguridad y confianza de
que la mitad de la gente de su edad tiene un misterioso dolor en el brazo. El
podría necesitar nuevas formas de ocio los cuales le ayudarían a desarrollar una
vida interior.
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Con estos cambios un hombre necesita más. El necesita un cambio en su mirada
filosófica para dar abasto con todas sus intimaciones de mortalidad. La actitud con
la que mejor se puede manejar la muerte es lo que yo llamo ironía. Además, el
necesita una forma sacramental, un ritual para el duelo. Con estas dos posesiones
el puede concluir la jornada de la primera mitad y empezar una nueva búsqueda.
Como escribe Daniel Levinson en su libro las estaciones en la vida de un hombre,
la búsqueda por la inmortalidad no termina a la mitad de la vida; se vuelve “más
conciente, más sujeta al pensamiento reflexivo, más modesta y real en sus
objetivos.”

La actitud que yo describo como ironía se ha vuelto indispensable en el siglo XX.
Sin embargo, este hecho se vuelve evidente en la vida de un hombre solamente
cuando llega a la mitad de la vida. Los éxitos de la ciencia y la tecnología de
occidente han puesto a los humanos en control de cosas en un nivel asombroso.
Ese mismo éxito capacita a los humanos para que vean cuan frágiles y pequeños
son en un universo de tamaño y energía inimaginable. Los humanos son los
habitantes más importantes del universo pero al mismo tiempo continúan
muriendo en cada momento.

La ironía es la capacidad de sostener a ambas visiones de lo humano
simultáneamente: la más grande cosa en la creación/absurdamente pequeño y
frágil. La paradoja y el humor abundan en el mundo de la ironía. El humor no
consiste en chistes acerca de temas graciosos. La ironía sale como declaraciones
serias que son socavadas por algún hecho obvio acerca de la condición humana.
La risa podría hacer pasar un tipo de vergüenza, por que la persona hablando
parece estar mortalmente seria. El adjetivo “mortalmente” es precisamente el
asunto. La gente que esta solemnemente arreglando la vida no reconoce cuan mal
las cosas realmente están: alguien allá afuera nos esta matando. “la condición
humana puede ser desesperante pero no inequívocamente seria.” (Camus).
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La ironía tiene tres características que ayudan a definirla. Las tres pueden ser
tanto causa como efecto en el desarrollo de la ironía. Las tres características son:
1) un sentido de tradición; 2) un sentido de centralidad; 3) un sentido de moralidad.
Los fundamentos de la ironía yacen en la niñez, pero los niños no son realmente
irónicos. Solamente con la mediana edad uno puede sacarle provecho a las
paradojas de la tradición, la centralidad y la muerte.

Un sentido de tradición significa amar a su gente y ser leal con ellos. El joven
puede pensar que su gente es la única realidad o la mejor realidad. Un hombre de
la edad madura sabe que “mi gente” son meramente un grupo de personas. Él
conoce las severas limitaciones de su gente. La tradición significa aceptar a mi
gente, limitaciones y todo. La ironía llevada hasta el límite es el reconocimiento de
que “mi gente” son los humanos y que los límites humanos se tienen que aceptar.
La capacidad humana para la pomposidad tiene que ser punzada.

Los más

grandes logros de los humanos son admirados pero no sin algo de diversión.
La posesión más orgullosa de los humanos es la conciencia. La ironía es una
afiliación de la conciencia como el filo de una cuchilla de afeitar. Pero para que la
ironía esté completa tiene que girar el instrumento hacia sí misma. Uno de los
personajes de Beckett en el libro el fin del juego dice: “usted puede razonar acerca
del contenido de su corazón pero la niebla no se levantará”. Otro personaje del
libro Malone muere va un poco más allá: “la perdida de la conciencia nunca fue
para mi una gran perdida.” Los personajes tercamente resisten la inconciencia,
pero ellos están dolorosamente concientes que la conciencia revela la impotencia
del humano para salvarse a si mismo.
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Un sentido de centralidad es requerido por la conciencia, y los tiempos modernos
han llenado esta demanda. Una de las más divulgadas falsedades en el mundo
moderno es la creencia de que la revolución Copérnica quitó a los humanos del
centro. Por el contrario, la filosofía y la ciencia moderna por primera vez e
irreversiblemente ubico a la conciencia humana en el centro de todo. Kant y Piaget
completaron lo que Galileo y Copérnico comenzaron. No hay experiencia que no
sea experiencia humana; no hay palabras si no son las palabras humanas; todos
los intentos para empequeñecer a los humanos como entes sin significado solo
pueden ser interpretados en significados humanos. La ironía relaciona la
centralidad de la conciencia con el cuerpo humano y la tierra. El poder de pensar
esta localizado ridículamente en un cuerpo frágil sobre una minúscula esfera
llamada tierra. Un pueblo vive en un lugar; entre más vivan allá más es un lugar,
su lugar. Los humanos viven en un lugar llamado tierra. Es su único lugar aunque
es un hogar absurdamente limitado. “He gastado mi vida buscando el centro,” dice
el Innombrable, “y nada es menos cierto que lo que he encontrado.” “Tú estas en
la tierra y no hay cura para eso” (el fin del juego). La única certeza de los payasos
en el libro Godot es que ellos rechazan abandonar la tierra hasta que obtengan
una señal de que verdaderamente ellos estuvieron allí. Un sentido de moralidad es
un mal chiste que fluye de la conciencia en la tierra. Los humanos que tienen
deseos infinitos tienen un palmo de vida extremadamente limitado. “Ellos dan a luz
atravesados en una tumba, la luz refleja un instante, luego una vez más ya es de
noche.” (Godot). La muerte exige estar centrada también. La muerte se puede
aceptar solamente si esta a la mitad de la vida en vez de al final.
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Los dichos y parábolas de Jesús están finamente asentados en la ironía. La
reacción hacia las Bienaventuranzas provoca casi ciertamente una risa llena de
vergüenza. Jesús tomo una forma literaria establecida y lo llenó con contenido que
se acerca a lo absurdo. Cada una de las parábolas a primera vista parece ser
historias con contenido moral. Pero las parábolas llegan profundamente a la
pretensión humana y desafían lo que asumimos acerca del universo. Los humanos
pretenden enderezar el mundo y hacer que las cosas tengan igualdad son
enseñanzas sacadas del Hijo Pródigo, del buen samaritano y de los trabajadores
del viñedo.

Una razón por la que no vemos el humor irónico del Nuevo Testamento es que el
Cristianismo lo quitó de su contexto judío. El hecho de que los judíos afirmen ser
el pueblo escogido por Dios nunca ha sido más irónico y más relevante de lo que
es hoy. Los judíos no afirman ser gente superior; ellos solo afirman ser superiores
por que son personas. Los judíos se ven a si mismos como suplentes del
verdadero pueblo escogido: los humanos. Los judíos son un recordatorio de que la
afirmación de superioridad solo se puede hacer desde el frágil centro de las cosas,
no desde la cima. La superioridad humana radica no en el poder para controlar si
no en la habilidad para recibir.
La religión cristiana debería ver a Jesús no en la parte alta o al final sino en el
centro. La misión cristiana se tiene que llevar a cabo dentro del contexto del
Judaísmo y en relación con todas las otras religiones las cuales buscan también el
centro. La ironía en la vida de Jesús es que la vida en el centro incluye la
aceptación de la muerte. Cada hombre en su mediana edad tiene que averiguar el
hecho que a Jesús de Nazaret aparentemente descubrió unos pocos años
prematuramente. La muerte/la resurrección se han de vivir diariamente en las
vidas de los hombres de mediana edad.
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La necesidad de guardar duelo es una consecuencia natural del sentido de
mortalidad. Un ritual de duelo es el lado no verbal de esa ironía que esta siempre
en peligro de volverse amarga. La mirada irónica esta en el mismo borde de la
desesperación. La facilidad con las palabras permite un desprendimiento del
sentimiento de desesperación para que nosotros no nos sumerjamos en estas
emociones. Pero el desprendimiento es solamente un momento en nuestro vivir
con un pueblo, en un lugar y bajo el signo de la muerte. El duelo es la confesión
necesaria de que no se nos quitan los más simples sentimientos humanos: la
tristeza, la pérdida, la culpa, el terror y la reconciliación.

El hombre en esta edad es un lamentador. Él tiene que lamentarse y guardar
duelo por sus padres que acaban de morir o que están entrando en el último
estadio de la vida. Él tiene que lamentarse por su juventud, tan altamente preciada
en nuestra cultura pero que se va para siempre. Se tiene que lamentar por su
trabajo el cual ya no es emocionante y es ahora tan obviamente pasajero. Tiene
que lamentarse por el rompimiento de amistades personales que pudo haberse
reducido a unas pocas en la mitad de la vida.

Si un hombre en esta edad no tiene una forma de lamentarse, entonces el no
puede continuar reelaborando sus experiencias de vida. El solo puede ver su vida
como un declive demasiado escarpado. Un miembro de la familia Gant es descrito
en el libro Mira hacia la casa Ángel: “él tenia cincuenta años; tenia una trágica
conciencia del tiempo –él vio la apasionada plenitud de su vida sobre la luna
menguante y él se lanza sobre el como una bestia insensible y furiosa.” Si el no
puede lamentarse por sus padres él es responsable de saltar una generación y
comenzar a imitarlos, envejeciendo antes de tiempo. Si él no puede lamentarse
por su juventud él esta expuesto a ser resentido de la gente joven, incluyendo sus
propios hijos.
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La dificultad con el lamento y el duelo es que requiere algo de ritual. El hombre
individual no puede controlar la situación, por que el ritual es simbólico y social.
Desde antes el puede recordar, un chico en nuestra cultura es ritualizado lejos del
lamento. “Los chicos grandes no lloran; mira el lado amable; que tengas un buen
día.” Al llegar a la mediana edad la mayoría de los hombres son casi físicamente
incapaces de llorar. Incluso si un hombre puede llorar, no hay un lugar en público
donde se les permita estar a los hombres llorones.

Algunas formas recientes de terapia tratan de solucionar el problema
desencadenando torrentes de emoción. Quizás como un primer pasó en algunos
tratamientos, un ataque directo de furia y de pena ayudaran. Pero una necesidad
más grande es la de rituales controlados que permiten un amplio rango de
emociones que salen a la superficie gradualmente en nuestras vidas. Las iglesias
no pueden curar este problema en nuestra cultura pero podrían mejorarlo a través
de formas litúrgicas y practica educativa.

Las más obvias formas litúrgicas para el lamento es el rito funeral. La iglesia
católica retiene un ritual sombrío y estructurado para el entierro y la velación.
Podría haber una tendencia después de la era del Vaticano II para soltar la
mentalidad del Dies Irae y hablar acerca del gozo y la resurrección. La creencia en
la resurrección pertenece al centro del rito no como un substituto de la pena sino
como parte integral del acto del duelo por la muerte. Aquellos que sienten una
perdida se les debe permitir un tiempo para el duelo y el lamento. La misa de
funeral seguida por un ritual de remembranza después de un mes, o seis meses o
un año es un reconocimiento del regalo del lamento y su ciclo natural. Proust
escribió: “en el duelo, es necesario informarle a cada célula del cuerpo lo que se
ha perdido.”
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Una forma litúrgica más frecuente se necesita para reconciliarse uno mismo con
los errores ordinarios, las penas y los conflictos de la vida. El sacramento que
solía ser llamado penitencia o confesión si tuvo algo de ese significado en las
vidas católicas. El intento de reforma de este sacramento simplemente lo ha
dejado inoperativo en la vida de la mayoría de los católicos. Quizás algún día la
reforma se completará y realmente habrá un sacramento de reconciliación. Las
órdenes católicas religiosas desarrollaron rituales elaborados de confesión,
penitencia y reconciliación, ninguno de los cuales pareció haber funcionado muy
bien en los tiempos modernos. La tarea de la iglesia para el presente es mantener
vivo algún ritual de dolor dentro de la liturgia Eucarística y en otros momentos que
parezcan apropiados.
Un área final y ampliamente inexplorada es la enseñanza o consejería de la
juventud. Para los hombres que han gastado sus vidas adultas enseñándoles a los
jóvenes, la sugerencia puede a duras penas parecer nueva. Pero pocos hombres
de mediana edad mantenido la oportunidad de continuar en contacto con jóvenes.
Sus propios hijos pueden darle un contacto inmediato, pero en el momento de la
mitad de la vida cuando el necesita un intercambio nutrido con la juventud, sus
propios hijos están buscando su libertad. Muchos de esos hombres que han
estado enseñando en la secundaria por veinte años pueden usar un cambio de
trabajo, al menos temporalmente. Los hombres que han estado trabajando en
oficinas y fábricas podrían ser ayudados por profesores apropiados.
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Un ingeniero civil o un ejecutivo de negocios probablemente no se vuelva un
profesor de tiempo completo en un colegio. Pero el podría fácilmente convertirse
en un profesor de medio tiempo en el ámbito de una iglesia. La enseñanza y la
consejería proveen rituales para la expresión de la pena, la confusión, la
esperanza y la reconciliación. Pocos hombres de mediana edad responderán al
llamado para enseñar una clase de CCD. Necesitan una invitación para compartir
sus sentimientos acerca de la vida y el trabajo en un lugar apropiado. Muchos
hombres de esta edad se sentirían adulados si alguien los invitara a hablar acerca
de lo que más les interesa y lo que los entristece. Los jóvenes en sus cambios
necesitan urgentemente escuchar a los hombres de mediana edad hablar acerca
de la vida con sentimientos simples y esperanzas castas.
Un hombre joven en nuestra cultura parece necesitar un “consejero,” alguien a
quien el pueda buscar como ejemplo y guía. El paternalismo en esta relación
usualmente lidera a la rebelión y rompe la relación. Ahora el necesita una relación
fraternal, no la figura de un padre pero la realidad de un hermano. El hombre en la
mediana edad necesita algunos amigos entre los hombres, las mujeres, los niños
y los no humanos de la tierra. Cualquier cosa que lo ayude a situarse con un
sentido de tradición, un sentido de lugar y una aceptación de la mortalidad es
religiosamente educativa. Lo que sea que genere una expresión ritual por los
sentimientos trágicos de la vida perdida también es parte de la educación
religiosa. Con esa estabilidad resituada y con la reconciliación con la muerte al
igual que la vida, él esta listo para comenzar la segunda parte de su viaje.
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Religión y Educación: Llegando a la vida Eterna

Timothy J Balfe

Los cambios de una u otra manera me asustan
Todavía tengo que sonreír
Me lleva a pensar que me estoy volviendo viejo.

Estas palabras de la canción de Jhon Denver, “poemas, oraciones y promesas”,
me han intrigado los últimos años. Me estoy acercando a los cincuenta años de
edad y he llegado a la conclusión que hay más años detrás de mi que los que han
de venir. He experimentado crisis de crecimiento en abundancia y tengo la
esperanza que los mejores años de mi vida están por venir.

Quiero aclarar que, en este ensayo, estoy mirando mi proceso de maduración y el
de mis contemporáneos. La discusión de el volverse viejo ha cambiado en los
últimos años del como cuidamos a los ancianos a como nosotros vivimos cada
segundo intensamente.
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Mientras cada persona crece a través de la vida, cada uno se vuelve más y más
único, los ancianos son los más diversos de todos y, como un grupo, no pueden
ser categorizados. Aquellos como nosotros que somos más jóvenes tendemos a
mirar a los ancianos a través de esteriotipos. En este ensayo, yo le pido a los
jóvenes que miren a la gente mayor y los perciban como son, como únicos, no
como una categoría. Y más importante aún, le pido aquellos que somos más
jóvenes mirar nuestro propio proceso de maduración que esta sucediendo justo
ahora. Mientras maduro, me vuelvo más y más lo que soy; no cambiaré
drásticamente cuando alcancé cierta edad específica. El mirar mi crecimiento de
está manera causará que mire como que es mayor. Esto me puede ayudar a
desarrollar actitudes de cuidado y compasión hacia todas las personas. La
maduración es un proceso humano normal que cada uno de nosotros vive.

Es fuera de este horizonte que yo quiero mirar el tema de la religión y de la
educación. En este ensayo, quiero reflexionar en estas dos ideas de mi
experiencia personal, una experiencia de mi propio pasado y futuro ya que estas
están enfocadas en mi presente personal. Miraré estas ideas de religión y
educación como las experimento hoy en mi vida y, así, soñar con un futuro que
pueda vivir mientras llego a la vida eterna.

La palabra, educación, todavía tiene para mi el sentido de su raíz latina. Es un
sacar y un llevar lo que es potencial, un experiencia personal y existencial de
crecimiento más que todo humano, un llegar a ser, un proceso. Encuentro que es
inadecuado e incluso destructivo el significado de educación como un poner, un
llenar una mente vacía con ideas y hechos, y sistemas. Pienso que este
aprendizaje de estas tradiciones acumuladas del pasado tienen un lugar vital y
real en el proceso de educación pero me doy cuenta que esto raramente se
involucra dentro del proceso dinámico de extraer las posibilidades de la fuerza vital
de los individuos y grupos de personas.
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La palabra religión, en este contexto usualmente significa las “cosas” culturales
externas e internas que llegan a ser agrupadas alrededor del adjetivo religioso. El
término religión es lo que es objetivo y que “esta allá afuera” y sistematizado y
organizado informalmente. La palabra religioso es mas subjetivo y habla de la
revelación de la vida y el crecimiento personal. Es este proceso de revelación, yo
experimento que lo más le puede preocupar en la vida humana es más grande
que el sentido de conocimiento y lógica al igual que las limitaciones de cultura. Yo
se muy bien que objetivizar y tematizar son demandas inherentes del
conocimiento humano y personal. Sin embargo, hay un experiencia personal y
subjetiva sobre cual clase de conocimiento se basa y pienso que es “lo religioso”.

Esta experiencia personal y subjetiva es de la persona y el amor. Esta experiencia
humana es, al mismo tiempo la experiencia humana del Señor.

… decir que “Dios es personal” es decir que la realidad en su nivel más profundo es
personal,
que la personalidad es de significado último en la constitución del universo, que en las
relaciones personales tocamos el significado final de la existencia como en ninguna parte
más…
Creer en Dios como amor significa creer que en pura relación personal nosotros nos
encontramos, no meramente lo que debe ser, sino lo que es, la más cierta y profunda
verdad de la estructura de la realidad. Esto a luz de la evidencia, es un tremendo acto de
fe… Creer en Dios es la confianza, la casi increíble confianza, que darnos al máximo en
amor no es condenarse sino ser “aceptado”, que el amor es el suelo de nuestro ser, al
cual en últimas “regresaremos” 1
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La vida es “religiosa” porque es profunda dentro de mi centro personal que es el
señor y que esta presente y se me revela al igual que a los otros a través de mi.
Mis relaciones condicionadas con otras personas, en las cuales el Señor habita,
me da un lugar de reunión con el señor. El se encuentra en su totalidad en las
relaciones condicionadas de esta vida: porque él es su profundidad y significado
último” 2

Es a través de estas relaciones humanas concretas que he llegado al
entendimiento de las palabras del señor en Isaias: 3
Te he cuidado desde el momento en que naciste
Yo soy tu Dios y te cuidaré
Hasta que seas viejo y tú cabello blanco.
Te hice y te cuidaré;
Te ayudaré y te rescataré. (46:3 – 4)

En vida hoy en día, siento que me encuentro con Dios (“religioso”) y que he sido
llevado a esta experiencia por contacto personal íntimo, con los hombres y
mujeres que me han amado y profundamente cuidado de mi (“Educación”). Hay
una paradoja aquí, el llevar mi educación me ha conducido a mi centro personal
para la experiencia religiosa. El cuidadoso y delicado toque de muchas personas
en mi vida me ha sanado de viejas heridas, me ha llamado al crecimiento como
persona, y me ha permitido experimentar más y más profundamente que soy
amado personalmente por el señor.

Este proceso de ser conducido hacia fuera y al mismo tiempo hacia adentro me ha
hecho concluir que la acción religiosa básica de la oración es un entrar gradual a
un entendimiento más profundo claro y experiencial de que yo soy capaz de dar y
recibir amor justo como soy en este momento.
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Este momento en el que yo experimento que puedo amar y ser amado es un
momento que puede cambiar que esta en tensión con mi pasado y futuro personal,
un ahora que esta disponible para comprender en lo que me he convertido en la
vida y para aprobar y aceptar quien soy. Yo experimento una necesidad continua
mientras se me dice que yo soy bueno y que tengo la capacidad de amar; y que
necesito interiorizar esto y aceptarme como soy. Aparte de este momento de
gracia, yo puedo alcanzar otro en una manera de aceptación y amor para “educar”
a esa persona, para acompañarla en su crecimiento a través de mi certeza que él /
ella es bueno y capaz de amar.

Hay un movimiento cíclico acá: de otro hacia mi, crecimiento dentro de mi mismo,
y de mí hacia otro. Esto lo veo como el señor revelando su actitud personal hacia
mí, y yo, en retribución, revelo su actitud personal a otra persona en el acto de
revelar mi propia actitud a ese ser. La vida es fundamentalmente un regalo, y el
crecimiento se vuelve consciente del regalo que soy, a mi mismo primero, luego a
los otros. Para mi, Jesús el señor fue y es “Dios en forma humana”

4

En él yo

puedo ver concretamente en una vida humana lo que Dios quiere para mi. Su
continua presencia y acción en el mundo hoy son la presencia y la actividad de
aquellos que como nosotros creen que hemos sidos salvados por su vida, muerte
y resurrección.

Pienso que tengo que vivir esta visión y que mi responsabilidad como cristiano es
revelar el amor personal de Señor que sale de la vida que el me ha dado. Mi vida
expresará más y más, lo espero, incluso sin palabras, lo que Isaías hizo que
Yahvé le dijera a Israel:

No temas – te salvaré.
Te he llamado por tu nombre – tu eres mío. (43: 1)

210

Esta presencia y revelación personal no sucede estando alejado, sucede en la
comunidad donde estoy presente para otros hombres y mujeres, para mí, sucede
primeramente en la comunidad de mi orden religiosa y provincia; yo estoy
presente para mis Hermanos en la comunidad religiosa y para mis hermanos y
hermanas a quien servimos por medio de nuestra presencia y trabajo. El tipo
especifico de trabajo que hemos aceptado como grupo es la educación la cual
entiendo, como un presencia amorosa y cariñosa hacia otras personas que las
llama a una vida mas llena. Esta presencia se puede expresar a través de una
variedad de obras concretas (trabajos) y creo que, cuando mi vida y obra están
entretejidas a través de una matriz de relaciones interpersonales, siento que mi
misión en la vida es estar sintonizado con la misión y el carisma de los Hermanos
Cristianos.

Veo esa misión y carisma mejor expresadas como educación religiosa. Esto no
significa que cada Hermano enseñará religión o trabajará en un campo ministerial
sino que el hará cualquier trabajo que tenga que hacer con una presencia personal
que comparte la vida con aquellos a quien sirve a quienes acepta y aprueba como
personas buenas y capaces de amar al hermano y al hermana a quien sirve.
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Hable al comienzo acerca de mi edad y del sueño de envejecer. Nuestra cultura
tiene una predisposición en contra del envejecer, y esa predisposición también se
ha infiltrado en las ordenes religiosas. La comunidad religiosa es el lugar en donde
la igualdad de las personas y la continuidad de la vida se pueden disfrutar en lo
concreto. Espero que la comunidad religiosa pueda ser vivida para que un
Hermano no ponga su valor en lo que produce, en mantener un trabajo. La vida de
cada persona es una presencia, una revelación de Dios en forma humana, y esa
presencia es la misión. Trabajaré como un elemento de mi misión, pero ese
trabajo diferirá en periodos variados de mi vida; la enfermedad o la edad quizás
me retiren de todo trabajo. La enfermedad y la edad nunca pueden prevenir que
yo viva mi misión porque la constante a través de toda mi vida y trabajo es mi
presencia personal. Quiero vivir esa presencia personal de la mi misión de tal
manera que me vuelva más amoroso y más humano cada día.

Mientras me aferro a lo que puedo de mi vida y sueño con el futuro, yo soy
consciente de que estoy siguiendo la visión de mi vida que es demasiada para el
tiempo de una vida. 5 Mientras me vuelvo más humano y más amoroso y toco más
gente, siento que mi muerte biológica no puede significar el final de esta
experiencia personal de vida. Veo esto como una experiencia de la doctrina de la
vida eterna. Estoy construyendo una vida que durará por siempre, que mientras
vivo estoy llegando a la vida eterna.
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Para hacer esto entiendo que necesito educación religiosa a través de mi vida.
Frecuentemente pienso – un juicio severo quizás – que los educadores y
educadores religiosos se ven así mismos como si estuvieran parados afuera del
proceso que están dirigiendo. Pienso que, a la luz de lo hemos estado diciendo, el
educador tiene que estar dentro del proceso – aprendiendo, creciendo,
involucrándose en la vida personal y actividades de otras personas. No veo otra
manera de que el proceso de educación religiosa, como lo he descrito, pueda
ocurrir; este es un proceso necesario para todos los grupos de edad: jóvenes,
adultos y aquellos de edad más madura.

No pienso que nosotros en las órdenes religiosas y la iglesia hayamos pensado
mucho en el hecho de que necesitamos educación religiosa mientras nos
hacemos más viejos. Pienso que la estructura de esta educación será diferente a
la de los jóvenes pero el enfoque en la presencia personal será la misma.

Porque envejecer es una gracia y una vocación, es tan aparte de la vida cristiana como lo
es de la vida física. De manera pues que debemos mirarla de la manera que pensamos
que Dios la mira – como una parte irremplazable de la vida. Como los otros estados de la
vida – la infancia, la niñez, la adolescencia, la juventud, la madures – la vejez tiene su
lugar de importancia porque no hay sustituto o reemplazo. Caroll Raher dice que esto es
particularmente cierto porque envejecer no se refiere simplemente a la vida corriendo
hasta terminar, sino que se tiene que entender como “el llegar a la defitivinidad de la vida,
incluso cuando eso sucede bajo la influencia paralizante de la lenta muerte biológica… la
misma cosa se puede decir de la muerte en su entendimiento cristiano. Nos sometemos a
la muerte no en la cesación medica sino en la extensión y amplitud de la vida con todas
sus diferentes fases.” 6
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Los hombres y mujeres en las órdenes religiosas deben asegurarse de planear
para el futuro. Las señales de los tiempos y nuestras propias decisiones
informadas son la manera en que el señor nos llama para el futuro; creamos
nuestro propio futuro por nuestras decisiones las cuales gradualmente nos revelan
nuestra vocación como grupo, el llamado del señor que nos ama y nos invita a
estar en su presencia en el mundo.
Un cambio significativo ha ocurrido en este siglo: hoy en día una de cada nueve
personas es mayor de 65 años; este año, hay 33 millones de americanos que
tienen sesenta y cinco años y más.

7

Este es un nuevo hecho que Dios ha

realizado. A través de la historia son pocas las personas que han recibido la gracia
de una larga vida. En este siglo, esto se ha incrementado dramáticamente; nunca
antes en la historia tantos individuos vivieron tan avanzadas edades. En tiempos
pasados, en muchas culturas, la gente mayor era considerada como el centro de
la sabiduría. Se les consultaba asuntos importantes, y sus opiniones eran de peso
en la toma de decisiones acerca de la vida del grupo. Debido al rápido aire de
cambio en nuestro tiempo y nuestra cultura, esto no sucede, y realmente se ha
fomentado una predisposición hacia la edad; esto también se refleja en las
órdenes religiosas por esta misma razón.8 La cultura de las órdenes religiosas ha
cambiado considerablemente desde el Vaticano II y los capítulos generales
seguidos que apuntan a la renovación.
Se podría también decir que la vida religiosa como la conocemos tan solo se ha
vivido de esta forma por cerca de los últimos trece años. Ninguno de nosotros
tiene mas de trece años de experiencia en vivir esta nueva vida religiosa; además,
hay un pequeño “saber acumulado” para personas mayores que han vivido
exitosamente por varios años en una cultura religiosa en particular. La única
“sabiduría” posible ahora y para el futuro previsible es la habilidad de vivir con y
floreciendo / prosperando en el cambio.
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Los miembros de las órdenes religiosas quienes están sobre los cuarenta años de
edad hoy son los pioneros en el proceso de desarrollar este nuevo saber para
nuestra nueva cultura 9. Nosotros junto con nuestros contemporáneos estamos
forjando en esta amplia cultura, nuevos estilos de vida, no dirigida a la dominación
sino a labrar el camino para aquellos más jóvenes. Son los ancianos que están
inmersos en este enérgico cambio de hoy y quienes han crecido hacia la madurez
en la tradición de una orden religiosa en particular. Este grupo es llamado a dirigir
la senda hacia el futuro así como Moisés fue llamado a dirigir el pueblo de Dios
lejos de la seguridad de Egipto en el viaje incierto hacia la tierra prometida. Hacia
este grupo recae la tarea de ampliar el conocimiento de las comunidades
religiosas y, en este mismo proceso, de tomar una posición contracultural hacia la
edad.

… tenemos que buscar maneras de cambiar las actitudes hacia aquellos en edades
avanzadas y hacia la edad en si misma, la dignidad de la persona humana, sin importar
que edad, tiene que ser reconocida y venerada. Déjenos entonces explorar en una forma
eficaz los valores de la edad y considerar lo que el proceso de envejecimiento significa
para cada uno de nosotros bajo la luz de nuestra fe y de nuestra propia experiencia. No
hay necesidad de cegarnos nosotros mismos en nuestros planes por las limitaciones que
ahora nuestra sociedad impone sobre sus integrantes más viejos. Debemos trascender
este tiempo, este lugar, esta maldad. Debemos luchar por nuevas concepciones de una
vida ultima, de lo que pueda significar, y de como puede ser enaltecida.
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Parte de este proceso de enseñar como envejecer en gracia, como devenir la vida
eterna feliz y pacíficamente, es el de facilitar modelos. En muchas maneras esta
es un área inexplorada por lo cual cometeremos muchos errores, pero
necesitamos una visión de hacia donde vamos y un regocijo espontáneo en
experimentar el como llegar allí. Esta voluntad necesita de nuestro valor / valentía
que se obtiene del saber que somos personas buenas y que somos amadas,
individual y personalmente por el Dios de la vida.

Pienso que lo más valiente que la mayoría de nosotros hacemos es levantarnos
cada mañana y enfrentar lo que sea que la vida no pone en nuestro camino, esto
no es una tarea pequeña, considerando nuestros sentimientos, nuestras
sensibilidad, nuestra vulnerabilidad y nuestras debilidades. Como quiera que
reprimidas, de cómo delicada e impredecible la vida y el mundo son. Nosotros no
estamos ayudados por el considerable y la siempre cambiante complejidad de la
cultura en que vivimos. 11

Este valor de vivir integralmente / cabalmente es una parte significativa de la
contribución de gente mayor que se ha cultivado dentro del conocimiento. El
contexto es una creciente y compleja cultura, ambas en medio de comunidades
religiosas y en la extensa iglesia y mundo. Debido a esta gran complejidad e
incertidumbre generada por el rápido y masivo cambio, las personas mayores que
han crecido en medio del conocimiento pueden desarrollar de nuevas maneras la
posición influenciadora de los ancianos del pasado. Los integrantes mayores que
han obtenido conocimiento pueden formular preguntas de valor, significado y
consonancia con la tradición de una orden religiosa particular; pueden ayudar al
grupo a explorar las opciones e indagar los límites, lo dado, en la vida así
entonces las decisiones traerán vida al grupo. Ellos ayudan a dar perspectiva, la
gracia de envejecer es un llamado al ministerio, al servicio a otros.
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Así nos guste o no, estamos siendo presionados a madurar. Puede no gustarnos,
y nos podemos resistir. Podemos hacerlo mal; pero hacia la madurez es hacia
donde vamos.
El ministerio es no menos importante, pero debe ser un ministerio que tome
totalmente en cuenta su propia madurez, la madurez de aquellos con quien tiene
que ver y mas especialmente con el Dios que nos llama a la madurez. Ese
ministerio se nos muestra en el ministerio de Jesús de Nazaret, quien llamó
sirvientes obedientes y huérfanos abandonados para que regresen a su Padre.
Sus acciones y enseñanzas llamaron a personas y sociedades a la madurez y les
permitió recibirla.

Los miembros mayores que han obtenido sabiduría tienen esta misión, el
ministerio, servir como modelos de estilo de vida religiosa en una era moderna y
compleja y también llamar a los otros miembros para que maduren personalmente
y como comunidad. Los ancianos cumplen esto por medio de su presencia e
inspiración nacidas de la experiencia vivida y del cuestionamiento de cada nueva
cosa en el contexto de cada experiencia de crecimiento.

Mientras anhelo por el resto de mi vida, siento que lo que tengo es tiempo y ese
tiempo es mi vida. Quiero usar este tiempo para llegar a la profusión de lo que
puede ser como persona. En este proceso de crecimiento, tengo que enfrentar
nuevamente la cuestión de mi valor propio en formas que son siempre nuevas.

13

¿soy una persona valiosa solo si puedo trabajar de tiempo completo? ¿Puedo
captar que soy valioso y bueno de otras maneras? ¿Será posible que yo sepa en
lo profundo de mí que soy valioso por la persona en que me he convertido?

Es solamente en los últimos años de vida que puedo tratar con este auto valor o
auto – estima de una forma más profunda. Mientras me vuelvo más viejo, puedo
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captar quien soy y en lo que me he convertido; entonces puede aceptar y aprobar
lo que he llegado a ser por causa de mis decisiones personales y el regalo del
Señor que se ha revelado a si mismo a través de los eventos de mi vida y las
personas que me han amado y cuidado de mi.

Reconozco que habrá un declive físico, pero se que, mientras esto sucede, mas
posibilidades espirituales de vida se me abren. Soy menos y menos capaz de
hacer y alcanzar las grandes cosas que soñé en mi juventud; aceptando que en
mis sueños y ambiciones no surgirán me da la oportunidad de una aceptación mas
profunda de mi vida y también me posibilita para ampliar mi visión de lo que
todavía es posible para mi. Porque yo soy la persona en la que me he convertido,
mi presencia es mi poder. Siento que la presencia personal hará una diferencia en
los otros y en sus vidas las cuales afectan mi propia vida y crecimiento. Se que
voy a emplear mas de tiempo y mas de mi vida para relacionarme con otras
personas y con mi Dios. Mi vida tendrá un significado más profundo mientras me
vuelvo más humano y vivo mas personalmente, mientras me vuelvo más
“espiritual”. A través de mi vida y mis decisiones personales, creo mi futuro, por
esa razón, respondo al llamado de Dios en mi vida, el Dios que me llama a vivir
más viva y amorosamente, un llamado que no termina con mi muerte biológica. Mi
vocación no es para un trabajo en particular sino para la vida eterna, una vida
eterna que es para esta vida lo que la flor es para la semilla. 12
Es en esta iluminación que entiendo lo que Pablo le dice a los cristianos en su
segunda carta a los Corintios.

Por esta razón nunca perdemos el valor, Aunque nuestro ser físico gradualmente decae,
nuestro ser espiritual se renueva día tras día., y así, el pequeño y temporal problema que
sufrimos nos traerá amplia y en eterna gloria, mucho más grande que el problema. Porque
nosotros centramos nuestra atención, no en las cosas que vemos sino en las que no
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vemos. Lo que se ve dura solo un instante, pero las cosas que no se ven son eternas.
(4:16 –18).

Cualquier concepción que Pablo haya tenido en mente cuando escribió estas
palabras, no las leo desde el punto de vista de la teología del premio y el castigo
frente a la recompensa celestial. Pienso que lo que yo hago a cada momento tiene
un significado eterno, y que estoy viviendo mi vida eterna ahora; quizás esta vida
profundizará mientras siento que se ha anclando y arraigado en mi por años, pero
no cambiará. La renovación de la vida eterna será el florecimiento de todo el
potencial que siento contraído y hasta ahora no liberado (“no interiorizado”) dentro
de mí.
Mientras anhelo este acercamiento a la vida eterna se que me encuentro con el
Señor (“religioso en mi vida”) y que he llegado a esa experiencia en, con, y a
través de un contacto personal intimo con los hombres y mujeres que me han
amado y cuidado profundamente (mi “educación”). No puedo soñar concretamente
en este estado de mi vida como continuaré viviendo. Se que tengo una necesidad
interna de crecimiento en las relaciones con otras personas y con el Señor. Yo se
que tengo sed de crecer como persona y de llegar a ser mas humano y mejor
cristiano. Este conocimiento que experimento y que “pruebo” en mi vida diaria me
da un sentido de libertad y optimismo por el futuro; al mismo tiempo, me asusta
porque todo continuará cambiando a mí alrededor y yo continuaré cambiando
también. No puedo visualizar a donde me llevará eso. Yo tengo una confianza que
el crecimiento y la maduración me llevarán a donde pertenezco; me llevarán a
casa... a mi mismo, a otras personas y también al Señor.13
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Resumen de la Discusión

Martin C. Helldorfer

El procedimiento de los anteriores seminarios ha sido discutir los ensayos de cada
autor uno tras otro. Este año cambiamos el método para favorecer una discusión
que fluya libremente. Habiendo tenido un número de sesiones de trabajo,
arreglamos los artículos en cuatro grupos. Los documentos de Jhon Dondero y
William Beatie, contenía el primero; los de Luke Salmn y James Collins, el
segundo; los de Timothy Balfe, Jefrey Gros y Gabriel Moran el tercero; los de
Bonaventure Miner y Timothy McCarthie el último.

Comenzamos nuestra discusión como si estuviésemos ciegos, pero no tomo
mucho tiempo antes de que nos diéramos cuenta que cada pregunta que surgía y
cada preocupación hecha voz gira alrededor del problema de lo que significa ser
cristiano. ¿Es una cuestión de Actitud? ¿De comportamiento? ¿Podemos juzgar
quién es o no Cristiano? Casi toda la sesión de la tarde se dio acerca del tema del
ministerio a la luz de la educación, del evangelio y la iglesia. En la noche todavía
estábamos preocupados por estos asuntos directamente relacionados con el
evangelio y la educación, pero nuestro énfasis se había movido de una
consideración de educador a la de la institución. ¿Qué significa tener un colegio
cristiano?

No es práctico imprimir una copia literal del seminario de doce horas. Ni parece
particularmente práctico hacer un resumen de numerosos temas que se
desarrollaron a lo largo del curso del fin de semana. En cambio parece más
ventajoso llevar el hilo de la discusión de una manera que pueda juntar algo del
espíritu que caracterizó y reflejó nuestro tiempo junto. El hilo elegido es el del
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evangelio y la escuela. Necesariamente, mi resumen de la discusión de este tema
es de carácter interpretativo, si no fue por otra razón que no se desarrollo
explícitamente como un tema por parte de los participantes. Solo podemos percibir
que se dio así de está manera. Separar el tema y desarrollarlo en una forma
consistente necesita escoger y entender las palabras de los participantes. En
algunas instancias requiere parafrasear lo que se dijo. Algunas veces recontar el
desarrollo del pensamiento que se ha hecho a través del reposicionamiento de las
palabras de un participante en particular. De todas estas maneras es evidente
que el resumen interpreta más que reportes, sin embargo espero que el lector
comparta alguna de mis emociones que encontramos mientras hablábamos.

William Beatie habló de la educación cristiana como la que tiene una orientación
última Jesús Cristo. El habló de la tarea de la educación cristiana como un
compromiso creativo para convocar y encantar a la juventud hacia un compromiso
de fe. John Dondero, de otro lado, escribió de la necesidad de hacer realidad las
quejas que hacemos cuando hablamos de la educación cristiana. Basándonos en
un primer estudio de Fitchter (1958), le llamo la atención que las escuelas
católicas no tenían un efecto significativo en las actitudes morales de los
estudiantes. “entonces nosotros no tenemos que preguntarnos si la educación,
específicamente los colegios, pueden cumplir su tarea de llevar a las juventudes a
Cristo. De gran consecuencia es otra pregunta: ¿El propósito de la educación es
llevar a otros al compromiso con Jesús?

En cuanto a la primera pregunta, las respuestas no surgen fácilmente en parte
porque hay un problema de evaluación. La medición se preocupa por el
comportamiento evaluado en contra de los estándares los cuales tienden a ser
actividades tales como asistencia a la iglesia, relaciones sexuales pre –
matrimoniales, o elecciones sociales. Sin embargo, la fe como compromiso con
Jesús resiste los esfuerzos para identificarla con algún comportamiento específico.
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Aún cuando hay una conexión necesaria entre la fe y el hacer, las dos no son
idénticas. ¿Cómo medimos la fe? Es difícil de entender; quizás imposible de
medir.

Supongamos que la misión de la educación cristiana es llevar a las personas a
Cristo. Supongamos, también, que la crítica de las escuelas es correcta. Digamos
que no hay correlación medible entre el propósito y el efecto de la escuela como la
conocemos. Entonces la pregunta se vuelve así: ¿puede el ambiente escolar tener
un efecto en lo que decimos que es el propósito? Llevando nuestro conocimiento
dentro del proceso de socialización de primaria y secundaria, la escuela parece
ser un contribuyente relativamente menor en todo el proceso de socialización.
Después de todo, es una institución entre muchas: podría ser una de las más
intelectuales en la vida contemporánea. De igual dificultad son las preguntas de
naturaleza más teórica. ¿Puede llevar a las personas a la acción de establecer
verdades? ¿Puede un “ser” volverse un “deber”? ¿Se puede convertir un elemento
cognitivo en uno ético? Quizás la institución educativa de la escuela esta tratando
de hacer lo imposible.

Hay otro problema detrás de la misma pregunta. ¿Qué significa decir que estamos
comprometidos con la persona de Jesús? Ciertamente sabemos lo que es estar
comprometidos con una persona humana. También sabemos lo que es estar
comprometidos con un grupo, porque el grupo esta encarnado en personas reales
a quienes conocemos. Incluso apreciamos el hecho de que podemos estar
comprometidos con una institución tal como una escuela o universidad
precisamente por causa de las relaciones de carne y hueso que tenemos dentro
de un ambiente institucional. ¿Pero que significa estar comprometido con la
persona de Jesús? Podemos imaginar lo que puedo haber significado para sus
primeros seguidores. Ellos tuvieron la ventaja de vivir con él; nosotros no. Siglos
nos separan de la vida de Jesús tenemos que crear un puente a través de los
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años usando la imaginación, pero los resultados nos son convincentes. También
podemos tratar de alcanzar una conciencia de su presencia que descansa en una
teologización sofisticada. Si decimos que Jesús esta presente y que vive en
alguna clase de relación de nosotros. Sin embargo, muchos de nosotros tenemos
que confesar que nuestra relación no es apremiantemente personal. ¿Además de
confundirnos, nos ayuda a decir que la tarea de la educación cristiana es llevar a
otros hacia el compromiso con la persona de Jesús? ¿Somos honestos y
realistas?
Asumir que la tarea de la educación cristiana es posible, honesta y real, entonces
otro problema surge cuando hablamos de esta como no solamente la que lleva a
la persona de Jesús sino también a su mensaje. ¿Cuál es ese mensaje? ¿Tiene
que ver con los estándares éticos de la clase media? ¿Esta asociado con la
disposición de abstenerse de enterrar en nuestros padres y madres para trabajar
para el reino? ¿Tiene algo que ver el mensaje con poner la otra mejilla o estar
dispuesto a ayudar al hombre que cae en manos de ladrones? ¿Acaso es amar al
que no lo merece? Cuando hablamos del mensaje de Jesús es posible que
tengamos muchas interpretaciones de este como personas hay que lo proclaman.
No es inconcebible que, si realmente entendiéramos y enseñamos su mensaje,
Podrimos terminar trabajando en propósitos cruzados con las metas de nuestras
instituciones educativas, especialmente las escuelas.

Hay todavía otros problemas que encaran la educación cristiana. ¿Podría ser que
como iglesia estamos en el proceso de escuchar la naturaleza radical de la
enseñanza de Jesús en una forma más fresca? En chiste decimos que Jesús
predicaba el reino y lo que resulto fue la iglesia ¿Es este un problema? El reino y
la iglesia se han identificado como uno y como el mismo por siglos. Afuera de la
iglesia no había salvación. No se pregunta si era importante aumentar el número
de los miembros de la iglesia. Un pensamiento similar esta implícito en muchos de
nuestros esfuerzos educativos: tratamos de hacer que la gente se convierta en
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miembros conformes de la organización de la iglesia. Hoy en día ya no hablamos
del mensaje de Jesús en términos de conformidad organizativa; ya no lo vemos
necesario; ya la gente no esta dispuesta a escuchar de su necesidad ¿no es la
distinción entre el reino como lo proclamaba Jesús, y la iglesia como el cuerpo
organizado y conformado por gente que simplemente iba a ésta?, en la fuente de
muchas de nuestras dificultades en este tiempo de transición. Mirando las
escuelas desde esta ángulo, ¿no son las instituciones las que descristianizan las
personas - al menos en lo que tiene que ver en la sustitución de estándares
comportamentales por el mensaje de Jesús.

Quizás deberíamos ser más cuidadosos al condenar al aparente in efectividad de
las escuelas. Decimos que la familia es la forma primaria de socialización y que la
escuela, como institución, es solamente minimamente efectiva como una entre
tantas influencias de la vida de una persona. De otro lado, ¿es la familia
contemporánea esa influencia formativa? Dada la naturaleza perturbada de
algunas situaciones familiares, ¿Podrá el hogar haber pasado de ser una
influencia primaria a una secundaria la vida de un niño? Para algunos niños la
escuela podría bien ser una comunidad primaria. Algunas personas jóvenes
disfrutan escaparse de la familia la cual encuentran restrictiva. Lejos, ellos
empiezan a encontrar una libertad en el ambiente de la escuela, y nunca unos
pocos parecen beneficiarse de esta.

En estas situaciones la escuela parece ejercer una marcada influencia formativa
¿queremos deshacernos de su importancia tan rápidamente? ¿Es necesario poner
a la familia y a la escuela en oposición la una a la otra? ¿No podrían funcionar
juntas?
Algunas veces parece que la experiencia de los estudiantes con relación a la
iglesia es ostensiblemente la de la comunidad escolar. Al menos los estudiantes
católicos romanos parecen hallar difícil separar los dos ¿No podríamos construir

225

sobre esta asociación? Sabemos lo que sucede cuando los jóvenes son
cruelmente tratados en la escuela como si estuviesen en cualquier otro lado. Ellos
se confirman en su cinismo hacia las cosas de la iglesia. ¿Qué pasaría si el
estudiante se diera cuenta de que la comunidad escolar es diferente? ¿no hay una
opción de que se pueda volver una experiencia viva de comunidad y la iglesia en
un camino que es un poco más cercano a las enseñanzas de Jesús de lo que
parecen ser en el presente? Puede haber esperanza para la escuela de hoy si
esto funciona más en armonía con las necesidades del barrio y la familia.

No, tal pensamiento es ingenuo. Hay quienes dicen que la escuela en
inevitablemente y necesariamente competitiva; y hay otros que opinan que la
institución, como la conocemos está estructurada de forma que enseña
compartimientos agresivos. Si ellos tienen la razón, queda por confirmar si ese
comportamiento competitivo y agresivo necesita ser pasado por alto dentro de la
comunidad cristiana. Lo que es ingenuo en identificar una comunidad escolar
como una experiencia de la iglesia es presuponer una comunidad cristiana o
católica dentro de la escuela. Eso pudo ser posible en cierta época, pero no es la
situación que quizás muchos de nosotros vivimos hoy en día. Trabajamos en
grandes instituciones. Nuestros estudiantes están esparcidos entre muchos
edificios en muchas calles de la ciudad. En cierta época nuestros estudiantes eran
en su mayoría católicos romanos; hoy en día enseñamos a muchos quienes no
son católicos romanos o cristianos, en algunas ocasiones los Cristianos son una
pequeña minoría. Si tratar de aislar el campo físico es difícil, tratar de construir un
ente llamado comunidad cristiana es casi imposible. Quizás no es ni siquiera
deseable. El pluralismo ya no es un fenómeno del futuro; está aquí y es un factor
que afecta nuestras nociones de escuela, iglesia y comunidad.

Tener en cuenta estas reflexiones desde otra perspectiva, ¿no es el esfuerzo de
de enseñar justicia social otro ejemplo de la in efectividad de la escuela? ¿Están la
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conciencia y el sentido de responsabilidad del estudiante alerta después de horas
de instrucción? Este es un problema, pero hay otro. Previamente hablamos de la
dificultad de aislar lo que pudiese ser llamado el mensaje de Jesús. ¿No tenemos
que ser realistas y decir que es igualmente difícil y clarificar lo que pudiese ser
llamado el cuerpo de la educación católica? el tema de la justicia social es otro
ejemplo. Por años el derecho a la propiedad privada fue un principio fundamental
dentro del cuerpo de lo que era llamado una doctrina social cristiana. Con el
desarrollo de la teología política, somos ahora susceptibles a la manera en que las
ideologías detrás de la enseñanza puedan contribuir a la injusticia. ¿No ha sido el
derecho a la propiedad privada usado para justificar la existencia de vastas
plantaciones, especialmente en sur América, y no ha contribuido esta práctica a la
explotación de miles? Las criticas a las décadas pasadas ha contribuida a la
evolución de la doctrina social Papal. Relacionar estos desarrollos a nuestra
discusión primera, hace evidente que no solo nuestras instituciones educativas
son pluralistas en sus cuerpos estudiantiles, si no que también existe pluralismo
dentro

del

cuerpo

de

la

enseñanza

católica.

Estos

desarrollos

tienen

consecuencias posteriores para la educación religiosa en general y para la
educación cristiana específicamente.

¿Por qué el pluralismo afecta más que la educación religiosa? Por siglos la
educación fue considerada como un brazo de la iglesia una forma de alcanzar sus
propósitos. Naturalmente, fue un súbdito a controlar y bajo la autoridad de la
iglesia. Esto ya no lo es más. Desde el siglo diez y ocho la educación ha
representado todo lo relacionado con liberar el potencial humano y desatar
cualquier forma de represión. Anteriormente la educación estaba juzgada bajo el
ala de la iglesia; hoy en día permanece alejada y en muchas ocasiones en tensión.
¿No es esta situación por la cual muchos de nosotros tenemos problemas con la
idea que la educación necesita estar sustentada en el evangelio? Veamos la
diferencia en lenguaje entre las palabras que usa la iglesia y aquellas y que usa la
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educación. La iglesia dice que la palabra de Dios es para ser proclamada y
anunciada. ¿Es sobre esto que se trata la educación? Proclamar y anunciar son
términos casi anti – educacionales. Como miembros de la iglesia católica
desearíamos compartir con otros lo que pensamos que es de inestimable valor
dentro de nuestra tradición, pero la mayoría de nosotros no anunciaríamos o
proclamaríamos nuestra apreciación. Alguien que todavía vea la educación bajo
los auspicios de la iglesia probablemente encuentre la escena educacional
desconcertante, si no por otra razón que la iglesia subsiste como un miembro en el
dialogo humano en vez de ser un inspector.

Ahora, ¿hay algo honesto en proclamar algo acerca de lo cual nos encontramos
conmovidos? Los primeros discípulos de Jesús estaban dispuestos a proclamar lo
que ellos encontraron como verdadero. ¿No hay lugar para esa clase de
entusiasmo hoy en día?

Nadie quiere hablar en contra de la comunicación vehemente de las buenas
noticias; la pregunta es: ¿Es eso educación?
Parte de nuestra dificultad es producto de nuestra misma interpretación del
evangelio.

“vayan

y

hagan

discípulos

en

todas

las

naciones...”

¿ha proporcionado esto la inspiración para la evangelización? Originalmente la
primera iglesia concibió su misión a ser dirigida únicamente a los judíos, pero no
paso mucho tiempo para que se diera cuenta que cualquier persona podía ser
incluida. Sin embargo, los cristianos creían que solo era cuestión de tiempo para
que su tarea estuviese completa. Si existieron obstáculos en su camino, fueron
pensados para ser logísticos. Este mismo pensamiento fue soportado durante la
edad media y eventualmente fue el que llevó a la doctrina que no existía salvación
fuera de la iglesia. Hoy en día aún encontramos este pensamiento tras algunos
documentos Romanos que hacen hincapié en la urgencia de hacer llegar el
evangelio y su mensaje a todas las personas.
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Hoy hablamos de normatividad cristiana. Nos preguntamos si la Cristiandad es
normativa para los budistas o hinduistas. Afirmamos que lo que es humano es
santo y decimos que el evangelio asevera a la humanidad. Hay un camino en el
que decimos que todos los valores humanos son valores del evangelio. Ahora, si
miramos hacia los evangelios, ellos dicen algo un poco diferente. Las buenas
nuevas son que nos hemos reconciliado con Jesús Cristo y que por tal manera no
hay otro nombre en el cielo por el cual podamos ser salvados. Pablo no viajo y no
se esforzó por hablar de un Dios desconocido. Cuando se esforzó con Atenas, él
fracasó y desde ahí decidió enseñar nada más que al Cristo crucificado. No hay
dificultad con el mensaje del evangelio, y quizás no es de mucha ayuda tratar de
relacionar todo lo que estamos haciendo, la educación incluida a los valores del
evangelio.

Regresamos hacia la pregunta en que concebimos la tarea de la escuela como
dirigir a los demás hacia Jesús Cristo; parece ser que ese no es su propósito, o si
lo es, solo una clase especial de escuela aparenta tener este objetivo. En la
educación Cristiana tradicional siempre ha existido una clase de escuela dominical
cuyo propósito era enseñar la Biblia. Esas escuelas iniciaron de una forma muy
interesante un hombre recorriendo las calles de Inglaterra y Escocia tratando de
enseñar a los niños a escribir y leer. Similar a de La Salle, el se preocupó por
aquellos niños que no podían alcanzar la educación. El movimiento fue “laico”
notablemente anticlerical, y frecuentemente en oposición a la iglesia; en algunos
casos, la iglesia y la escuela de domingo fueron – y todavía son – instituciones
competitivas. Cuando el movimiento se extendió a Norte América, sin embargo,
tomó la forma escocesa: las clases se llevaban a cabo los domingos con el estudio
de la Biblia como su propósito. Nosotros los católicos Romanos sustituimos la
doctrina / catecismo en ese mismo tipo de escuelas.
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¿No van estos pensamientos al punto? Cuando iniciamos a hablar acerca de la
educación escolar, el conflicto entre educación y religión constantemente
subyació. Es sorprendente que un conflicto entre el clérigo y los laicos pudiese
presentarse dentro del protestantismo desde que sus tradiciones parecen hacer un
gran énfasis en que cada uno es un ministro y cada uno tiene un ministerio.

Es verdad que hubo un esfuerzo común para hacer que cada persona llegase a
ser ministro, pero nunca sucedió lo planeado. El ministro en círculos protestantes
representa a un sacerdote ordenado. Ellos dieron abasto con su desarrollo tanto
como nosotros actualmente tratamos de hacer con nuestra tradición argumentado
que todo lo que hacemos fuera del acto litúrgico también esta relacionado con el
ministerio. Como resultado creamos programas interminables que le permiten a
los laicos llevar a cabo su propio ministerio. Que traduciéndolo a nuestro lenguaje
diario significa todo lo que hacemos diariamente como individuos. Todo esto
parece llevarnos a ninguna parte.

Parte del problema es el uso de la palabra laico. El único significado de esa
palabra en nuestro lenguaje hoy en día es para alguien que no es bueno en
alguna habilidad o conocimiento. Por lo tanto, decir que alguien es un laico /
catequista es hablar de una manera que contradice lo que estamos tratando de
afirmar cuando decimos que alguien es un ministro en el área de la catequesis. No
importa que la gente de la iglesia vea que es difícil conseguir que los laicos se
involucren en sus proyectos. Si regulamos una persona para ser laico, hemos
efectivamente devaluado su presencia. Esta es razón suficiente para no
involucrarse.

Apreciar la fuerza de haberse hecho un laico, considera lo que le sucede a
algunos sacerdotes cuando se enfrentan a tener laicos en la educación religiosa.
Sin decirlo explícitamente, el sacerdote tiende a considerarse a si mismo como
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clérigo, que es, alguien con una profesión y competencia, y la otra persona es un
laico, es decir, alguien que es deficiente. Entonces supongamos que sucede que
un laico empieza a dirigir el programa de educación religiosa para la parroquia.
Ahora sucede que el laico tiene una profesión relacionada con la educación
religiosa y el sacerdote no. El sacerdote es reducido a ser un laico, y todos
sabemos los sentimientos que acompañan esta devaluación.

El sujeto de las profesiones es integral. Un profesional y un laico se han convertido
en opuestos. Ser un profesional ahora significa haber adquirido una habilidad
especial o conocimiento. A comienzos del siglo XIX, mientras otras profesiones
comenzaban a florecer, la profesión de ministro de la iglesia fue sacudida por
causa de la inhabilidad para diferenciar su área especializada de competencia.
Todavía existe una pregunta acerca de su recuperación. Esto contribuye a la
inevitable tensión entre la iglesia y la educación, especialmente de la educación
religiosa.

¿Hubo una conclusión para nuestra discusión? ¿Resolvimos los problemas?
¿Hubo un mejor entendimiento? De alguna manera, si: la discusión amplió nuestra
apreciación de la compleja naturaleza de los problemas en cuanta a la educación
religiosa. En cuanto a eso todos estuvimos de acuerdo. De otra manera, no: no
estuvimos de acuerdo en asuntos ni tampoco en la forma en que algunas de las
preguntas se formularon. La experiencia del lector en acercarse a una conclusión
del reporte s similar a nuestros sentimientos al término de nuestra discusión:
estamos agradecidos por habernos encontrado, nos dimos cuenta que el
intercambio de puntos de vista fue desafiante, y se nos dejo innegablemente
concientes de la interminable naturaleza de la educación.
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5. ANALISIS DE RESULTADOS

5.1. PROCEDIMIENTO (Dificultades y soluciones)

El proceso de traducción se dividió en varias etapas. En la primera, el estudiante,
valiéndose de algunas de las técnicas de traducción descritas en el marco teórico
y de sus conocimientos previos en la lengua inglesa, realizó un trabajo individual,
en donde a través de una primera lectura y con la ayuda de diccionarios se hizo
inferencia del significado del texto. En este primer acercamiento al texto, se
presentaron diversas dudas y confusiones con respecto al vocabulario relacionado
con temas monásticos y religiosos, los cuales de una forma u otra son de gran
importancia a la hora de buscar y dar un sentido claro al mensaje del autor en la
lengua de llegada.
Como solución temporal a este tipo de inconvenientes, se subrayaron las palabras
confusas, los párrafos ambiguos, nombres propios que causaban dificultad, los
términos religiosos, la puntuación que difería con respecto de las reglas de la
lengua de llegada, etc. Hecho esto, se dio fin una primera lectura del texto en su
lengua de llegada (español); éste, fue un acercamiento que permitió prever y
establecer cuales elementos se deberían tener en cuenta para una nueva lectura.

La segunda lectura fue exhaustiva e investigativa, y con ayuda del asesor se
consultaron diferentes fuentes como previas traducciones realizadas y además de
diccionarios especializados en el tema religioso.
Gracias a la colaboración de personal perteneciente al núcleo de ciencias
religiosas de la Universidad de la Salle y a los padres Dominicos, se abrió un
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panorama más claro con lo concerniente a las expresiones propias del campo
monástico. Con ello, la segunda lectura facilitó el darle un sentido más global y
coherente de la traducción.

Finalmente, se realizó un nuevo acercamiento, en el la lectura del texto, ya en
español, se hacía de forma más fluida y explicativa, habiendo sólo lugar para las
correcciones y enmendaduras de estilo, puntuación y digitación.

Depurado el texto en su lengua de llegada, se puede afirmar que el resultado final
permite al lector tener una buena equivalencia del original, claro está, con algunos
pequeños cambios imperativos de hacer, no por capricho del traductor, sino por la
necesidad de ser fiel al mensaje que este grupo de Hermanos Cristianos nos
querían dar a conocer al consignar sus pensamientos e investigaciones sobre la
vida de las Escuelas Cristianas y en si mismo de San Juan Bautista de la Salle
con respecto a la concepción que él y ellos tienen y preservan a la hora de impartir
una educación enfocada en los valores del evangelio.

233

5.2 RESPUESTA AL PROBLEMA PLANTEADO

Teniendo en cuenta las pocas monografías de traducción que existen en los
expedientes de la universidad, es evidente que la vida y obra de San Juan
Bautista de la Salle, junto con la de los Hermanos de las Escuelas Cristianas,
merecen un mayor acercamiento e investigación, no solo por parte de sus
descendientes directos (Hermanos) sino también por parte de la comunidad
estudiantil involucrada en medio de procesos educativos que giran en torno al
conocimiento de la pedagogía legada por nuestro Señor De La Salle.
Uno de los factores que más obstaculizan la compenetración de la comunidad
Lasallista con el modelo que lleva su mismo nombre, radica primordialmente en el
desconocimiento de muchos de nosotros del verdadero sentido que De La Salle
quiere dar a conocer alrededor de sus obras; esto se debe esencialmente a que
los estudios en que se plasman su pensamiento y la de sus seguidores se
encuentran en su mayoría en lenguas diferentes del español; como el inglés o el
francés; realidad cruda que aleja a gran parte de la comunidad estudiantil de una
fuente inagotable de conocimiento y enseñanza.
La diferencia existente entre la lengua española y la inglesa, y el poco o mucho
conocimiento que muchos de nosotros logramos obtener de ellas, hace que una
obra tan majestuosa y profunda, como lo es el legado Lasallista, sea vista de una
forma solo superficial, escueta y poco interesante para nosotros.
Un caudal invaluable de sabiduría aún se encuentra lejano de muchos con hambre
de saciar su oscurantismo, De La Salle y su forma de pensar y vislumbrar la vida
de su tiempo y del nuestro, aún no se ha descubierto en su totalidad, tal vez, y
creo con certeza debido al desconocimiento por parte de muchos de la forma de
allegarse a la lengua inglesa de tal manera que nos permita interpretar el legado
de nuestro Padre y fundador.
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Así pues, el trabajo realizado a cabo en esta monografía, de una forma u otra,
permite a muchos conocer algo más de la comunidad de la cual formamos parte,
dándonos a entender el porque y para que del actuar en la forma que las personas
en quien confiamos nuestra educación lo hacen; revelando a su vez, cuales son
realmente los cimientos de esta fraternidad que nos has recibido en si, para
contribuir con la transformación de nosotros mismos, principalmente, a ser buenos
cristianos y por ende a favorecer el desarrollo de nuestra sociedad que clama a
gritos hombres honestos dispuestos a tomar decisiones que beneficien el
bienestar colectivo.
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6. CONCLUSIONES

A través de la historia del ser humano, nos hemos dado cuenta de cómo al ser
seres sociales estamos rodeados de situaciones, eventos, hechos y mensajes que
se nos presentan y que muchos de nosotros por la dificultad o incapacidad de
decodificar su sentido somos incapaces de allegarnos a un vasto mundo de
conocimientos que nos permitiría darnos cuenta de otras formas de pensar y dar
significado a los diferentes paradigmas y perspectivas que hasta hoy en día nos
advierten la forma más adecuada de guiar nuestras vidas. Es así, que requerimos
que el hombre en pos de nutrirse de todo aquello que se presenta alrededor suyo,
sea competente en aprehender, llevar a la práctica y experimentar sus sucesos
diarios.

Dicho

de

otro

modo,

el

hombre

necesita

que

esos

nuevos

acontecimientos, desconocidos para él, sean traducidos al lenguaje de su contexto
social (entorno), para interiorizarlos y poderse adaptar a ellos mismos con el fin de
poderlos utilizar cuando así sea necesario. Es tan claro como el niño que hasta
ahora balbucea sus primeras palabras y necesita que su madre sea el vehículo
que le facilite la comunicación con quienes lo rodean; o a sí mismo en nuestra vida
diaria; el hogar, el colegio o la oficina, en donde muchas personas necesitan
contar con un apoyo que sirva de interprete a la hora de enfrentarse a las variadas
y en muchas ocasiones complicadas circunstancias a las cuales nos vemos
avocados. La evolución ha dotado al ser humano con dos características notables:
primero, la enorme capacidad de aprender e interpretar el mundo alrededor
nuestro; y segundo la habilidad para construir y manipular el ambiente en maneras
arbitrarias como el caso de la cultura
En el presente proyecto reposan varias de las técnicas de traducción, de las
cuales se puede apoyar quienquiera que se encuentre intrigado por conocer un
poco más sobre las paridades entre el inglés y el español.
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Vale la pena mencionar que para llegar a una aproximación fiel del texto original
es imprescindible encaminarse por un proceso arduo y de múltiples errores; que
deben irse decantando poco a poco, con paciencia y estudio, con investigación y
consulta bibliográficas.
Cuando se traduce algún texto, no solo se hace referencia a palabras y grafías
sueltas, más que eso, el traductor debe tratar de entender y entrever lo que el
autor o autores nos quieren dar a percibir, teniendo en cuenta, su contexto social y
su forma de ver el mundo. No es suficiente con hacer un mero acercamiento
literal, es imperativo la tarea de interpretar y analizar cuidadosamente las causas
que lo llevaron o los llevaron en este caso, a dejar un legado literario que por su
majestuosidad merece ser plasmado en otros idiomas para que su mensaje sea
difundido y no se trunque en los limites lingüísticos.

Es de esta manera como el presente proyecto permite a quien lo lea visualizar de
una forma clara muchas de los conceptos que por los cuales los Hermanos
Norteamericanos se encuentran preocupados: la educación religiosa y en especial
la que la comunidad Lasallista pretende impartir, para varias personas y en
particular para el grupo de Hermanos que se reunió a discutir sobre temas que
conciernen a la fraternidad, ha dado un leve pero significativo

giro de los

pensamientos del señor de De La Salle, y que por tal muchos de los valores de los
primeros integrantes de la comunidad se han venido perdiendo paulatinamente;
confundiendo así, a las nuevas y ansiosas vocaciones.

Los Hermanos nos

quieren enseñar que ellos también por su condición de seres humanos y por los
vacíos del pasado son avocados a equivocaciones, las cuales conllevan a que
ellos mismos piensen sobre su actuar en medio de los diferentes contextos
sociales en los que se encuentran involucrados, desde el más humilde de los
hogares hasta el más ostentoso de ellos. Su búsqueda constante de la perfección
en su quehacer educativo los ha llevado a concluir que no solo de ellos depende la
buena educación de los estudiantes, se han dado cuenta como la familia juega un
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rol importante en la consecución de los logros personales de cada uno de los
individuos que tienen a su cargo; han visualizado la labor de la escuela de una
manera diferente en donde tanto profesores, Hermanos y padres puedan llevar a
cabo procesos de interacción capaces de contribuir en la formación integral de
nuestros educandos.
Así mismo, nos dan a entender que la religión, que en tiempos antiguos fue usada
como el yugo dominante de la sociedad, con el paso de los tiempos, la
transformación de los hombres y el cambio en la moral; ha evolucionado no su
esencia sino su forma de llegar a la gente, especialmente aquellos que tiene a
cargo, haciéndolos tomar conciencia de la importancia de la necesidad de estar en
contacto con aquello que nos motive a ser cada día mejores en y para nosotros
mismos y para la sociedad que nos rodea.
Es por eso que como principal enseñanza nosotros debemos tener en claro que al
igual que los Hermanos Cristianos nuestra misión última como educadores
cristianos y Lasallistas es proporcionar a nuestros estudiantes un entorno que se
abre a un encuentro con Jesús “que es un desafío a la persona y que esa
identidad personal esta en juego en el llamamiento a su respuesta. En últimas, la
educación cristiana tiene como su tarea la apertura a un evento que penetra el
corazón del hombre y el corazón de Dios, la apertura a una nueva abertura, que
es el embarcarse en un nuevo modo de ser. La educación cristiana busca crear un
entorno que provea la apertura a un “si”, a la dedicación de la vida y de la energía
para Jesucristo y al amigo de uno –una apertura al hacer a la manera de Dios”; es
de esta forma que y a través de estas palabras del Hermano James Collins que
podemos concluir diciendo que la naturaleza de De La Salle busca como fin último
la integración del ser humano con Dios, no por medio de acciones sin sentido, sino
a través de experienciar el amor de Dios en el magisterio de la Educación, del cual
somos parte y al cual todos y cada uno de nosotros queremos reafirmar haciendo
uso de las enseñanzas de San Juan Bautista de la Salle y de quienes con el correr
de los años preservan su legado con la firme convicción de estar agradecidos por
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la tan notable tarea que por siglos se ha venido realizando: dotar de una
educación digna a todos aquellos que la necesiten. “El fin de este instituto es
darles una educación cristiana a los niños. Es para este propósito que los
Hermanos mantienen las escuelas para que al tener niños bajo su cuidado día y
noche, ellos puedan enseñarles a vivir bien, instruyéndolos en los misterios de la
religión, inspirándolos con las máximas del evangelio, y así darles una educación
cristiana apropiada”
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